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IMPRESO EN LA ARGENTINA - PRINTED /N ARGENTINA 


PRÓLOGO DEL COMPILADOR 


Los capitulos póstumo; de Heinrich Zimmer para la obra que 
proyectaba escribir sobre las filosofías de la India quedaron en 
diversos grados de preparación. Los que se refieren al encuentro de 
Oriente y Occidente, la filosofía política de la India, Jainismo, 
Sáankhya y Yoga, Vedánta y el Budismo habían servido de notas pa- 
ra una serie de conferencias dadas en la Universidad de Columbia 
en la primavera de 1942, en tanto que la referente al problema del 
deber en la filosofía india habia inaugurado el curso de primavera 
de 1913, Pero apenas habian pasado cinco semanas de este semestre 
cuando Zimmer cayó mortalmente enfermo y los materiales acerca 
de otros aspectos del pensamiento indio quedaron, desparejados, 
como meras anotaciones y borradores preliminares. Sin embargo, 
todo ello se encontraba en un solo fichero ordenado, de modo que 
la tarea de sistematizarlos no ofrecía dificultades. Las lagunas po- 
dian llenarse con materiales procedentes de otros manuscritos y 
con el recuerdo de conversaciones que habíamos sostenido. La com- 
pilación de la mayoría de los capitulos se realizó, por tanto, sin 
convenientes. Pero hacia el final las notas eran tan ralas y primi- 
tivas que se hacía necesario llenar el cuadro apenas esbozado, con 
datos provenientes de otras fuentes, 

He citado solo autores sugeridos por Zimmer en su bosquejo o en 
los trabajos prácticos de sus cursos, y a todos ellos los he menciona- 
do claramente en mis notas de pie de púgina. En el capitulo sobre 
los grandes reyes budistas, que es el primero de aquellos en que se 
planteó este problema, mis principales autoridades fueron The Cam- 
bridge History of India, tomo 1; E. B. Havell, The History of Aryan 
Rule in India from the Earliest “Times to the Death of Akbar; Anan- 
da K. Coomaraswamy, Buddhism and the Gospel of Buddhism; 
T. W. Rhys Dacids, Buddhism, lts History and Literature; $. Ra- 
dhakrishnan, Indian Philosophy; Vincent A. Smith, Asoka, the Bud- 
hist Emperor of India; y el artículo de L. de la Vallée Poussin so- 
bre los concilios y sinodos budistas, en la Encyclopaedia of Religion 
and Ethics de Hastings. Las notas destinadas al capítulo" sobre Bu- 
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dismo hinayána y maháyina eran muy completas, aunque no ha- 
bian alcanzado aún el grado de una exposición continua. Me limité 
« ordenarlas y a convertir las breves frases en prosa corriente, sal- 
vando dos breves interrupciones con citas de S. Radhakrishnan, co- 
mo lo indico en notas de pie de página. Por otra parte, me dio gran 
besar ver que los materiales para los capítulos sobre “El camino 
del Bodhisattua”, “La gran delicia”, y “Tantra”, eran muy escasos 
y solo habían sido desarrollados en parte; porque a estos temas Zim- 
mer había prestado mucha atención en los últimos años de su vida, 
y sobre ellos había conversado con extraordinaria elocuencia. Solo 
pude hallar unos cuantos trozos más en papeles colocados en libros 
de su biblioteca, y este material, con mis recuerdos de nuestras char- 
las, tuvo que bastar para las notas. El lector deberá tener presente 
que en las últimas páginas del libro la posición de Zimmer acaso 
no esté correctamente representada. Solo he podido dar unos pocos 
y breves, pero preciosos, fragmentos, montados en un cuadro cons- 
tituido en su mayor parte por citas provenientes de la traducción 
de The Gospel of $ri Rámakrishna realizada por el Swami Nikhila. 
nanda, y de Shakti and Shákta, por sir John Woodroffe. 

Es claro que la presente historia de la filosofía india es muy 
distinta de lo que hubiera sido si Zimmer hubiese vivido. Sin em- 
bargo, la amplitud de las idcas fundamentales alcanza a dar por si 
sola una extraordinaria visión no solo de la evolución filosófica 
india sino también occidental, aun en aquellos puntos en que sólo 
se indican las líneas generales. Por elto, aunque la obra tal como 
está es euidentemente solo un fragmento (un fragmento enorme y 
tremendo, comparable acaso al incompleto stúpa de Borobúdur), 
formalmente constituye una expresión coherente y prodigiosa. El 
conjunto está concebido ante todo como una introducción al tema, 
en la que cada capitulo conduce al siguiente, y no como un manual; 
pero he puesto referencias cruzadas y el señor William McGuire ha 
preparado un copioso indice que servirá al lector deseoso de estu: 
diar cualquier tema por separado. Indicaciones para lecturas am- 
pliatorias se encontrarán en la bibliografía y en los títulos citados 
en las notas de pic de página. 

Quisiera expresar mi profundo agradecimiento al Suami Nikhi- 
lananda por permitirme citar in extenso partes de su traducción de 
The Gospel of Sri Ramakrishna, e Doña Luisa Coomaraswamy por 
las laminas L IL, HL, V, IX, X y XII, a la doctora Stella Kramrisch 
por las láminas VIII y X1, y a la doctora Marguerite Block por la 
lamina Vía. El Metropolitan Museum of Art ha tenido la amabili- 
dad de proporcionar las láminas IV y VIb; la Morgan Library, la 
lámina Vic, y el Asia Institute, la lámina Vi. Además, tengo una 
gran deuda de gratitud con la señora Wallace Ferguson por ayudar- 
me en la compilación final de los originales, con la señorita Eliza- 
beth Sherbon, que infatigable y cuidadosamente pasó a máquina 
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el material durante tres años; con el señor William McGuire, que 
compiló minuciosamente las pruebas y preparó el índice ya citado, 
y con mi esposa, que me escuchó durante horas y me hizo incontables 
sugerencias. 


TE 
Nueva York, 20 de marzo de 1951 


TABLAS DE TRANSCRIPCIÓN Y PRONUNCIACION * 


Signos 





h 


hagan a 


-. 





Sánscrito y páli 


Vocales medias, (La a es una 
neutra labializada, como en in- 
glés but; final, es semimuda.) 
Vocales largas. (La a es velar, 
como en inglés father.) 
Vocales largas cerradas, como 
en alemán, 


= ch española. 
= d retroflexa. 


Siempre oclusiva, como en es- 
pañol gato (nunca como en 


giro). 


= Á inglesa (estrictamente es 
sonora, como en checo). 
Después de consonante, debe 
hacérsela oír claramente (por 
ej, dharma = [d-hárma)), 

= ] española muy suave (apa- 
rece sólo como final, en rem- 
plazo de 5 0 7). 


= j inglesa en John, jockey. 
(La sílaba ¿2i8- suena [gía)) 
= 1 vocal (muy rara). 


= masalización (es una m ar- 
ticulada con la lengua en la po- 
sición de la vocal precedente). 
= n tetrallexa. 


= n velar (camo en español 
ancla). 
= r vocal (como en Brno). 


= ch alemana en ich (prácti- 
camente suele articularse, como 
sh inglesa). 





P ab Otras 

ersa y arade lenguas 
Vocales medias. Ídem. 
Vocales largas. tdem. 


Vocales de duración me-| Ídem. 
día. 

Vocales largas. 

= laríngea fricativa so- 
nora (como una gárga- 
va suave). 


ídem, 


= d velarizada. = 


Ídem. 


= g uvular (coma una 
gárgara áspera; parecida 
a la r parisiensc). 


Ídem. dem. 


= laringea fricativa sor- 
da (como cuando se 
echa el aliento desde el 
fando de la garganta). 
= j española (estricta- 
mente es uvular). 


retro- 


= f inglesa. 


= 1 retra- 


flexa. 


fdem. 
Ídem. 


= r retro- 


flexa. 


* Estas tablas remplazan, en razón de los criterios adoptados para la edición española, a 
lia Tabla Le pronunciación del original inglés. 
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as ds . ; , Otras 
Signos Sánscrito y pal Persa y árabe lenguas 
Ss = s retroflexa (prácticamente | s velarizacla. 
j sucle articularse como si inf 
alesa). 
sir = sh inglesa. Ídem. 
t = t retroflexa = t velarizada. = ( retro- 
Hexa. 
v Después de conservante, es una 
te Jeyemente dabíodental (por 
ch sumi 72 sumo. 1 
y = t semiconsonante (como en Ídem. |Iclem. 
español yodo. hierror. 
z = 3 Írancesa o inglesa |Edem, 
2 = : francesa, velarizada 
zh — f francesa en jour. [|idem. 





N. B.: Retrojlexas son las consonantes que se articulan con la punta de la 
lengua vuclia hacia el paladar. Ferlarizadas son las que van acompañadas de 
una elevación del posdorso de la Jengua, que se oprime levemente contra los 
molares posteriores superiores. 

Por iratarse de una obra no dedicada particularmente a especialistas, se 
ha señalado la arentuación de las voces orientales conforme con las normas 
de la prosodia española. Para fas lenguas de fa India, en que por diversas 
razones no existe bnanimidad en cuanlo a la posición del «cento espiratorio, 
se han evitado por regla general las sobresdrújulas y de acéntuar en los com- 
puestos la vocal larga final del primer clemento cuando el segundo es un 
bisilabo que empieza por silaba breve. En cel índiec sánscrito sc ha suprimido 
la indicación del acento, como es norma en la transcripción internacional, 

En la Bibliografía se han respetado las grafías originales, aunque no res- 
ponden al sistema adoptado en cl texto. Lo mismo sc ha hecho cn el curso 
de la obra con cicrlos nombres modernos, parcialmente transcriptos de la 
manera usual, no rigurosa (por ej. Rámakiishna en vez de Rámakrsna) - 


El sistema fónico del sinscnte y del pili es el siguiente (las designaciones respetan en 
parte la terminologiz de la gramática india): 
































pospalatales ¡ dubrar rerrojexas | 
TOCALES o velores Pularoles h relgrer | n Eneualer dentales 
E e < E 
Simples ad ido do ud | re io 11 
Divton geles í e ai | o au | | 
Ocimswas sordas Oclusivas sonoras vorates [| Sil AÁspi- 
CORSONANTES : á 
Ss simples |ospirodus | simples ospiradas Nasles | Semi ¿Ranes tados 
: 1 3 
Velares j k ¡ kh | g | gúr ñ 
Vidatales c 1 ch j | jh Ñ y $ 
OO to ábo y doo dh n r $ 
; ! , 
Dentales to 11h | d | ¿h n I $ 
> z 5 Ú 
cs p | ph ol ob bh | om v 
restotal) | 3 ! h 
Iuisodras Fisarga: h 








Primera parte 


EL BIEN SUPREMO 


Carptruo J 


EL ENCUENTRO DE ORIENTE Y OCCIDENTE 


1. EL RUGIDO DEL DESPERTAR 


Los occidentales estamos aproximándonos a una encrucijada 
que los pensadores de la India alcanzaron unos setecientos años an- 
tes de Cristo. Ésta es la verdadera razón de por qué frente a los con- 
ceptos e imágenes de la sabiduria oriental nos sentimos, al mismo 
tiempo que intranquilos y molestos, atraídos y estimulados. En el 
curso típico del desarrollo de su capacidad y cxigencia religiosa, to- 
dos los pueblos civilizados llegan a este cruce de caminos, y las en- 
señanzas de la India nos obligan a tomar conciencia de tales pro- 
blemas. Pero no podemos hacernos cargo de las soluciones indias. 
Tenemos que tngresar en la nueva época siguiendo nuestro propio 
camino y solucionar sus problemas por nuestra cuenta, porque, aun- 
que la verdad —el resplandor de la realidad— sea universalmente 
una y la misma, los diferentes medios la reflejan de distinta manc- 
ra. La verdad se presenta de diferente forma en diferentes países y 
épocas, de acuerdo con los materiales vivientes de donde sus sím- 
bolos han sido extraídos, 

Los conceptos y las palabras son simbolos, lo mismo que las 
visiones, los ritos y las imágenes; también lo son los usos y costum- 
bres de la vida cotidiana. A través de todos ellos se trasluce una 
realidad trascendente. Son otras tantas metáforas que reflejan e im- 
plican algo que, aunque se expresa de todos estos modos, es inefa: 
ble; y aunque cobra multitud de formas, sigue siendo inescrurable. 
Los símbolos dirigen la mente hacia la verdad pero no son la ver- 
dad; de aquí que sea engañoso adoptarlos, Cada civilización, cada 
época, tiene que producir los suyos. 

Tenemos, pues, que seguir el difícil camino de nuestra propia 
experiencia, producir nuestras propias reacciones, asimilar nuestros 
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sufrimientos y realizaciones. Solo entonces la verdad que manifes- 
tamos será tan nuestra como una criatura lo es de su madre; y la 
madre enamorada d:1 Padre se regocijará con su hijo, en quien verá 
un retrato de Aquél. El inefable germen debe ser concebido, gestado 
y dado a luz desde nuestra propia sustancia, alimentado por nues- 
tra sangre, si ha de ser el verdadero hijo a través del cual la madre 
senace: y el Padre, el divino Principio trascendente, renacerá tam- 
bién, es decir, será sacado de su estado de no manifestación, de 
inacción y aparente inexistencia. No podernos adoptar a Dios. Te- 
nemos que efectuar su reencarnación desde nuestra intimidad. La 
Divinidad tiene que descender, en cierta manera, a la materia de 
nuestra propia existencia y participar en este peculiar proceso vital. 

Según Jas mitologías de la India, éste es un milagro que sin 
duda ocurrirá. Porque en los antiguos relatos hindúes leemos que 
cada vez que al creador y conservador del mundo, Vignu, se le im- 
plora para que aparezca en una nueva encarnación, las fuerzas ¡m- 
petratorias no lo dejan en paz hasta que él condesciende. Sin em- 
bargo, desde el momento en que desciende, asumiendo la carne en 
un vientre sagrado, para manifestarse en el mundo que refleja su 
inefable ser, fuerzas demoníatas dotadas de voluntad propia se po- 
nen contra él; porque hay quienes odian y desprecian al Dios y no 
Je dan cabida en sus sistemas de egoísmo expansivo y dominante. 
Son los que hacen todo lo posible para dificultar su obra. Pero la 
violencia que emplean mo es tan destructiva como parece; no es 
más que una fuerza necesaria en el proceso histórico. La resistencia 
desempeña un papel normal en la cósmica comedia que se repite 
y Que se representa cada vez que una chispa de verdad celestial, 
atraída por la wiseria de las criaturas y la inminencia del caos, se 
manifiesta en el plano fenoménico, 

Paul Valéry dice: “Ocurre con nuestro espiritu como con nuestra 
carne; lo que sienten más importante lo envuelven en el misterio, lo 
ocultan a sí mismos; lo distinguen y lo protegen con la profundi- 
dad en que lo colocan. Todo lo que cuenta está bien velado; los 
testimonios y documentos lo oscurecen; los actos y las obras están 
hechos expresamente para disfrazarlo ?.” 

La principal finalidad del pensamiento indio es develar e 
integrar en la conciencia lo que ha sido resistido y ocultado por las 
fuerzas de la vida; no explorar y describir el mundo visible. La 
suprema y característica hazaña de la mentalidad brahmánica ( y 


1 “Hen est de notre esprit comme de notre chair; ce qu'ils se sentent de 
plus impostant, ¡ls Penveloppent de mystére, ils se le cachent d cux-mémes; ¿ls 
dé designent et le défendent par cette profondeur oú ils le placent. Tout ce quí 
compte est bién voile; les témoins et les documents Pobscurcissent; les actes et 
les oeuures son fails expressément pour le travestir” (Paul Valéry, Varieté 1, 
“Ay sujet d'Adonis”, pág. 68). 
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ello ha sido decisivo no solo para el desarrollo de la filosofía india 
sino también para la historia de la civilización india) fue el des- 
cubrimiento del Yo (átman) como cntidad independiente e impe- 
recedera, en la que se basa la personalidad consciente y la estruc- 
tura corporal. Todo lo que normalmente conocemos y expresamos 
acerca de nosotros pertenece a la esfera del cambio, la esfera del 
tiempo y del espacio; pero este Yo (iman) no cambia nunca, está 
más allá del tiempo, del espacio, del reticular velo causal, de la 
medida y de la vista. Durante millares de años la filosofía india se 
ha esforzado por conocer este diamantino Yo y hacer efectivo ese 
conocimiento en la vida humana. Y a esta perdurable preocupación 
se debe la extraordinaria calma matutina que penetra las terribles 
historias del immundo oriental, historias no menos tremendas ni me- 
nos horripilantes que las nuestras. A través de las vicisítudes de los 
cambios físicos se mantiene una base espiritual en el campo de la 
bienaventurada paz del Atman: el Ser eterno, intemporal e impe- 
recedero, 

La filosofía india, como la occidental, nos informa acerca de 
las estructuras y potencias mensurables de, la psique, analiza las fa- 
cultades intelectuales del hombre y las operaciones de su mente, 
evalúa diversas teorías del entendimiento humano, establece los 
métodos y leyes de la lógica, clasifica los sentidos y estudia los pro- 
ccsos mediante los cuales aprehendemos, asimilamos, interpretamos 
y comprendemos la experiencia. 

Los filósofos hindúes, como los de Occidente, se pronuncian 
sobre los valores éticos y los criterios morales. Estudian también jos 
rasgos visibles de la existencia fenoménica, criticando los datos 
de la experiencia externa y sacando conclusiones con respecto a 
los principios en que se basa, En una palabra: la India ha tenido 
y aún tiene sus propias disciplinas psicológicas, éticas, físicas y me- 
tafísicas. Pero la principal preocupación —en notable contraste con 
los intereses de los modernos filósofos occidentales— ha sido siem- 
pre no la información sino la transformación: un cambio radical 
de la naturaleza humana y, con él, una renovación de su manera 
de entender tanto el mundo exterior como su propia existencia: 
transformación tan completa como es posible, y que, si tiene éxi- 
to, equivaldrá a una total conversión o renacimiento. 

En este sentido la filosofía india está mucho más del lado 
de la religión que el pensamiento crítico y secularizado del Occi- 
dente moderno. Corresponde a la actitud de filósofos antiguos 
como Pitágoras, Empédocles, Platón, los estoicos, Epicuro y Sus 
discípulos, Plotino y los pensadores neoplatónicos. Volvemos a en- 
contrar este punto de vista en san Agustín, misticos medievales 
como Meister Eckhart y místicos posteriores como Jakob Búhme de 
Silesia. Entre los filósofos románticos, reaparece en Schopenhauer, 

Las actitudes recíprocas del maestro hindú y del alumno incli- 
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nado a sus pies están determinadas por las exigencias de esta su- 
prema tarea de transformación, El problema que los ocupa es el de 
producir una especie de transformación alquímica del alma. No 
solo mediante la mueva comprensión intelectual sino mediante un 
cambiu del corazón (transformación que afectará la médula de se 
existencia), e] alumno ha de salir de la esclavitud, de los límites 
de la imperfección y de la ignorancia humanas, y trascender el 
plano de la existencia terrena, 

Una graciosa fábula popular ilustra esta idea pedagógica. Se 
conserva entre las enseñanzas del célebre santo hindú del siglo x1x, 
Sri Rámakrishna?. Anécdotas de este tipo pueril aparecen conti- 
nuamente en Jos* discursos de Jos sabios orientales; circulan en el 
saber común del pueblo y son conocidas por todos desde la infan- 
cia. Llevan las Jecciones de la intemporal sabiduría de la India a 
Jos hogares y corazones de la gente, y a través de millares de años 
se convierten en propiedad de todos. En realidad, Ja India es una 
de las grandes patrias de la fábula popular; durante la Edad Media 
muchos de sus cuentos fueron llevados'a Europa. La vivacidad y la 
sencilla nitidez de las imagenes recalcan los aspectos más importantes 
de la enseñanza: son como temas sobre los cuales puede ejercitarse 
un sin fin de variaciones en el campo del razonamiento abstracto. 
La fábula oriental es solo uno de los muchos recursos Orientales 
para que las lecciones prendan y se conserven en la mente. 

El ejemplo que vamos a presentar es el de un cachorro de tigre 
que había sido criado entre cabras, pero que mediante la clarifica 
dora instrucción de un maestro espiritual llegó 2 darse cuenta de 
su propia e insospechada naturaleza. Sn madre habíz muerto al 
darlo a luz. Preñada, había estado merodeando muchos días sin 
descubrir presa alguna, cuando se encontró con un rebaño de ca- 
bras salvajes. La tigresa sentia entonces gran voracidad, lo cual puede 
explicar la vivlencia de su salto. Sea como Hnere, el esfuerzo reali- 
zado le produjo el parto y de puro agotamiento murió. Entonces 
las cabras, que se habían dispersado, regresaron al campo de pastoreo 
y hallaron al tigrecito dando leves quejidos al lado de su madre. 
Las cabras adoptaron a la débil criatera por pura compasión ma- 
ternal, li amamantaron junto con sus propias crías y la cuidaron 
cariñosamente. El cachorro creció, y los cuidados que le habían dis- 


2 Cf. The Gospel of $ri Rámekrishna, traducción e introducción de Swámi 
Nixhilanguda, Nueva Vovk, 1942; págs. 292-233, 259-360. $rí Ráamakrishna 
(1886 -86) fue la perfecta encarnación de la filosofía Yeligiosa ortodoxa de la 
India, $u mensaje Jlegó por primera vez a los Estados Unidos a través de su 
discíipula Swáimi Vivckananda (1863-1202), que habló en representación de la 
India en el Parlamento Mundial de Religiones, celebrado en Chicago en 1893, 
How los monjes de la misión Rámakrishna-Vivekinanda mantienen centros re- 
ligiosos y dirigen cursos de enscñanza en da mayor parte de las grandes ciudades 
de los Estados Unidos. 
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pensado no quedaron sin recompensa, pues el pequeño aprendió el 
lenguaje de las cabras, adaptó su voz a la de sus suaves balidos y 
mostró tanto afecto como cualquier cabrito. Al principio tuvo cier- 
ias dificultades cuando trató de masticar tiernas briznas de pasto 
con sus puntiagudos dientes, pero luego se las arregló. La dieta 
vegetariana lo tenía muy flaco y daba a su temperamento notable 
dulzura. 

Una noche, cuando este tigrecito que había vivido entre cabras 
había alcanzado la edad de la razón, el rebaño fue atacado nueva» 
mente, esta vez por un viejo y feroz tigre, y de nuevo las cabras se 
dispersaron, pero el cachorro se quedó donde estaba, sin temor al- 
guno, Desde luego se sintió sorprendido, Al descubrirse cara a cara 
con una terrible criatura de la selva contempló al aparecido con 
estupor. Pasado el primer momento volvió a cobrar conciencia de 
si y dando un balido de desesperación arrancó una brizna y se puso 
a masticarla mientras el otro le clavaba los ojos. 

De improviso el intruso inquirió: 

—¿Qué haces tú aquí entre estas cabras? ¿Qué es lo que estás 
masticando? 

La pobre criatura comenzó nuevamente a dar balídos. El viejo 
tigre cobrá un aspecto realmente aterrador. Rugió diciendo: 

—¿Por qué haces ese ruido tonto? 

Y antes que el pequeño pudiera responder lo tomó ásperamente 
de la nuca y lo sacudió como si quisiera volverlo a sus cabales a 
fuerza de golpes. El tigre de la selva entonces Mevó al asustado ca- 
chorro a un charco cercano y lo puso en el suelo, obligándolo a que 
mirase en la superficie iluminada por la luna. 

—Mira esas dos caras. ¿No son iguales? “Tú tienes la cara re- 
donda de un tigre; es como la mía, ¿Por qué te crees ser una cabra? 
¿Por qué balabas? ¿Por qué comías pasto? 

El pequeño era incapaz de contestar, pero continuó mirando, 
comparando ambos reflejos. Entonces se puso nervioso: se apoyaba 
en una pata, luego en la otra, y dio un grito quejumbroso de pesar. 
El viejo tigre feroz lo levantó de nuevo v lo llevó a su guarida, 
donde le ofreció un pedazo de carne cruda y sangrienta, resto de 
una comida anterior, El cachorra se estremeció de repugnancia. El 
tigre de la se'va. haciendo caso omiso del débil balido de protesta, 
ordenó secamente: 

—¡Tómala, cómela, trágalal 

El cachorro se resistió, pero el tigre le obligó a pasarla por sus 
dientes entrecerrados y lo vigiló estrictamente mientras el tígrecito 
trataba de masticarla y se preparaba a tragarla. La crudeza del bo- 
cada no le era familiar y le producía cierta dificultad, y el pequeño 
estaba por lanzar nuevamente su débil halido, cuando comenzó a 
dentirle gusto a la sangre. Quedó asombrado y cogió el resta con 
avidez. Comenzó a sentir un raro placer a medida que la carne 
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bajaba huh cl estómago, Una fuerza extrañamente cálida nacía 
en sus entrañas, se difundía por todo su organismo y comenzaba 
a estimulario y embriagarlo, Sentia un regusto en los labios; se lamió 
las mejillas, Se incorporó y abrió la boca para lanzar un gran bos- 
tezo, como si se estuviera despertando de ana noche de sueño, una 
noche que lo había tenido hechizado durante varios años. Des- 
perezándose arqueó el lomo, extendió y abrió sus garras. Su cola 
fustigaba el suelo, y de pronto de su garganta estalló el terrible 
y triunfante rugido del tigre. 

Entre tanto el severo maestro había estado observando de cerca 
y con creciente satislacción. La translormación se había cumplido 
realmente, Cuando el rugido hubo terminado preguntó con as- 
pereza; 

—¿Sabes ahora quién eres? — Y, para completar la iniciación 
del joven discípulo en el saber secreto de su propia y verdadera 
naturaleza, añadió: 

—Ven, ¡ahora iremos a cazar juntos por la selva! 

La historia del pensamiento indio durante el período que pre- 
cede el nacimiento y la misión del Buddha (ca. 563-183 a.C.) revela 
una gradual intensificación de la importancia de este problema del 
redescubrimiento y asimilación del Yo. Los diálogos filosóficos de 
las Upánisad indican que duranie el siglo vin a.C. hubo un cambio 
de orientación intelectual que desplazó la atención de los problemas 
referentes al universo externo y a las esferas tangibles del cuerpo 
concentrándola en lo íntimo e intangible, y Hevando a sus últimas 
conclusiones lógicas las peligrosas implicaciones de esta dirección. 
La gente se retiraba del mundo normalmente conocido. En peneral 
se desvaloraban y posiergaban las potencias del macrocosmos y las 
facultades correspondientes del microcosmos, con tanta audacia que 
todo el sistema religiosu del período anterior corría peligro de de- 
rrumbarse. Los reyes de los dioses, Indra y Váruna, y los divinos 
sacerdotes de los dioses, Agui, Miura, Brháspati, ya no recibian su 
cuota de plegaria y sacrificio. En lugar de dirigir la mente hacia 
estos simbólicos guardianes y modelos del orden natural y del orden 
social, sosteniéndolos y manteniendo su efectividad con una conti- 
nua secuencia de ritos y meditaciones, los hombres dirigian toda su 
atención hacia lo íntimo, esforzándose por alcanzar un estado de 
permanente autoconciencia mediante el mero. pensar, el antoanálisis 
sistemático, el control de la respiración y las severas disciplinas pst- 
cológicas del yoga. 

Los antecedentes de esta radical introyección ya se divisan en 
muchos himnos védicos *, por ejemplo en Ja siguiente plegaria para 


2 Nota del compilador: Para el lector que no esté familiarizado con la cro- 
nología de los documentos iadias, diremos brevemente que los cuatro Veda 


(Rg. Yájur, Sáma y Atharvo) contienen los himnos y encantamientos mágicos 
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pedir poder, en la que fuerzas divinas que se manifiestan «de diversas 
maneras en el mundo exterior son conjuradas a' entrar en el sujeto, 
alojarse en su cuerpo y vivificar sus facultades: 

¡El brillo que reside en el león, el tigre y la serpiente; en Agni 
[dios del fuego del sacrificio], en los bralmanes y en Súrya [el sol) 
sean nuestros! ¡Que la bella diosa que parió a Indra venga a nosotros, 
con su lustre! 

¡El brillo que reside en el elefante, la pantera y el oro; en las 
aguas, en el ganado y en los hombres sea nuestro! ¡Que la hermosa 
diosa que parió a Indra venga a nosotros con su lustre! 

¡El brillo que reside en la carroza, en los dados y en la fuerza del 
toro; en el viento, en Parjanya [Indra como señor de la lluvia] y en 
el fuego de Váruna [señor regente del océano y del cuadrante oc- 
cidental) seen nuestros! ¡Que la hermosa diosa que parió a Indra ven- 
gn a nosatros con su lustre! 

¡El brillo que reside en el varón de linaje real, en el tenso par 
A 
de las familias arías nómades dedicadas a la ganadería que penetraron en 
la India por las montañas del Noroeste durante el segundo mileno a. C., más 
o menos cn la misma época en que los aqueos (con quienes estaban en cier- 
to nodo emparentados y cuya lengua se parccia al sánscrito védico) des- 
cendian sobre Grecia. Los himnos védicos sou el monumento literario y re- 
ligioso más antiguo que haya quedado de la familia de lenguas llamadas in- 
doeuropeas, familia que comprende todas las literaturas de las siguientes tra: 
diciones: celta (irlandés, galés, escocés, etcétera); germánica (alemán, holan- 
dés, ingks, escandinavo, gótico, etcétera); itálica (latin, italiano, español, francés. 
rumano, etcétera); griega; baltoslava (antiguo prusiano, letón, ruso, checo, pola- 
co, etcétera); anatolia (armenio, antiguo trigio, etcétera); irania (persa, afgana, 
etcétera), e indoaria (sánserita, pañi y las lenguas modernas de la India septen- 
trional, como el hindi, el bengali, el sindhi, el pañjabi y el gujaráti, como tam- 
bién la lengua de los gitanos). Muchos de los dioscs, creemmias y observancias 
de la época védica guarilan estrecho paralclisma con los de los tiempos homé- 
ricos, Los himnos parecen haberse fijado en su forma actual cerca de 1500-1000 a.C, 

Pero el término Veda incluye no solo las cuatro colecciones dle himnos, sino 
también una clase de composiciones en prosa a modo de apéndice de los mismos. 
conocidas con el nombre de Brá'hmana y compuestas en los siglos inmediatamen- 
(e posteriores, que representan una época de minuciosa análisis teológico y li- 
túrgico. Los Bráhmena conliencn largas y prolijas discusiones de los elementos 
y connotaciones del sacrificio védico y cierlo número de valíoses fragmentos de 
muy antiguos mitos y leyendas arias. 

Después del periodo de las Brahmñana vino el de las Upánisad (mencio- 
nadas más arriba), que comenzó en el siglo vai a. €. y culminó en el siglo de 
Buddha (ca. 563-1483 a. C.). Sus fechas son comparables a las de la filosofía griega, 
que comenzó con Tales de Mileto (6407-516 a. €) y culminó ca dos diálogos 
ale Platón (4277-3417 a. C) y las obras de Aristóteles (381-322 a. an. 

Para comodidad del Jector hemos preparado un brese apéndice lústórico, 
que contiene noticias de las fechas de la minor parte de los temas tratados en 
eve dibra. Véase el Apéndice $3 
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che, en la fuerza del caballo y en el grito de los hombres sea nues- 
tro! ¡Que la hermosa diosa que parió a Indra venga a nosotros con 
su lustre! + 

El sistema Adhyá4'tmam-adhidáivam plenamente desarrollado del 
periodo de las Upánisad empleaba como medio para llegar al abso- 
luto desapego un plan completo de correspondencias entre los fenó- 
menos subjetivos y objetivos %, Por ejemplo: Creadas las divinida- 
des del mundo, dijeron a Atman (el Yo como Creador]: “Danos un 
alojamiento donde podamos establecernos y alimentarnos”. El les 
llevó un toro, y ellos dijeron: “En verdad, esto no nos basta”, El les 
Hevó una persona, y ellos dijeron; “¡Oh, muy bien; en verdad, una 
persona está muy bien!” El les dijo: “Entrad en vuestras respectivas 
moradas”, El fuego se hizo habla y entró en la boca. El viento se hizo 
hálito y entró en las narices, El sol se hizo vista y entró en los ojos. 
Los cuadrantes del cielo se hicieron oido y entraron en las orejas. 
Las plantas y los árboles se hicieron cabellos y entraron en la piel. 
La luna se hizo mente y entró en el corazón. La muerte se hizo 
hiúilito descendente y entró en el ombligo. Las aguas se hicieron 
semen y entraron en el miembro viril *, 

Al discípulo se le enseña a aplicar su conocimiento de corres: 
pondencias como ésta 1 meditaciones como la siguiente: Como un 
jarro es reducido a polvo, y la onda a agua, o un brazalete a oro, 
asi el universo se reducirá a mí. ¡Maravilloso soy! ¡Adoración a 
Mi! Porque cuando el mundo, desde el más alto dios hasta el último 
tallo de hierba, se reduce y se disuelve, esa destrucción No es mia”. 

Evidentemente estamos en presencia de una disgregación tota) 
del yo fenoménico (la personalidad ingenuamente consciente, que 
junto con su mundo de nombres y formas en su oportunidad será 
destruida) con respecto al otro Yo, profundamente oculto, esencial 


2 Atharca Veda VI, 38 (Traducción de Maurice Bloomficld, Sacred Books 
of the East, Vol. XLII, págs. 116-117; cf. también Harvard Oriental Series, Cam. 
bridge, Mass., 1905, Vol. VIE, pág. 309 . 

“La hermosa diosa que parió a Indra” es Áditi, madre de los dioses del 
panteón védico, correspondiente a Rca, madre de los olímpicos griegos. Indra, el 
principal y más querido de sus hijos, corresponde al señor grecorromano de los 
dioses, Zeus-Júpiter, en tanto que Váruna es comparable al griego Urano (cielo) 
y Sirya a Febo-Apolo. 

5 Adhy4'lman (fadlhi = “por encima de”; ¿iman = “Yo o espíritu”): el 
Espiritu Supremo manifiesto como Yo del individuo; adhiddivam (ddivam, de 
deva = “divinidad'”): el Espíritu Supremo operando en los objetos materiales. 
En este sistema, ambos constituyen los dos aspectos de un sola Imperecedero, 
canacido «desde el punteo de vista subjetivo y objetivo, respectivamente, 

6 Aitareya-Upánisad 2. 1-4. (Traducción de Robert Ernest Hume, The 
Thirteen Principal Upanishads, Oxford, 1921, pág. 295). 

1 Astavahrya Sármiita 2, 10-11, (Traducción de Swami Nityaswaripinanda. 
Mayavati, 1910, pp. 22-23). 
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«unque olvidado, el Yo trascendental (átman), que al ser recordado 
Janza la conmovedora exclamación que aniquila el mundo: ¡Maravi- 
¿oso soy! Estc'otro no es una cosa creada sino el sustrato de todas 
las cosas creadas, de todos los objetos, de todos los ¡pprocesos. Las 
armas no lo cortan; el fuega no lo quema; el agua no lo moja; el 
viento no lo seca$. Las facultades sensoriales, normalmente vueltas 
hacia afuera buscando aprehender sus objetos y reaccionar ante 
cllos, no se ponen en contacto con la esfera de la realidad perma- 
hente sino solo con las ¿ransitorias evoluciones de los perecederos 
cambios de su energía. Luego, el poder de la voluntad, que con- 
duce al logro de fines mundanos, no puede servir de gran ayuda 
para el hombre. Ni tampoco los placeres y experiencias de los sen- 
tidos pucden iniciar a la conciencia en el secreto de la plenitud 
de la vida. 

De acuerdo con el pensamiento y la experiencia de la India, el 
conocimiento de las cosas cambiantes mo conduce 2 una actitud 
realista; porque estas cosas carecen de sustantividad, perecen. Tam- 
poco conduce a una concepción idealista; porque las inconsistencias 
de las cosas que están en continuo fluir se contradicen y refutan 
entre sí. Las formas fenoménicas son por naturaleza falaces y enga- 
fosas. Quien se apoye en ellas tendrá dificultades. Son meramente 
las particulas de una vasta ilusión universal ejecutada por la magia 
del olvido del Yo, con el apoyo de la ignorancia, y prolongada por 
las pasiones engañosas. La ingenua ignorancia de la oculta verdad 
del Yo es la causa principal de todos los crrores de valoración, de 
las actitudes inapropiadas y de los consiguientes tormentos que se 
inílige cste mundo embriagado consigo mismo. 

Evidentemente esta concepción justifica un cambio de actitud 
que desplaza el interés no solo de los medios y fines normales de 
la gente munclana, sino también de los ritos y dogmas de la religión 
de esos seres engañados. El ercador mitológico, el Señor del Uni- 
verso, ya no interesa, Solo ta conciencia introvertida, dirigida y 
volcada hacia las profundidades de la propia naturaleza del sujeto, 
alcanza los límites en que los accidentes transitorios encuentran su 
fucnte inmutable. Y esta conciencia puede finalmente franquear 
esos limites, emerger —perecer, y tornarse así imperecedera— en el 
omnipresente sustrato de toda sustancia. Tal es el Yo (4tman), fuen- 
te última, perdurable y básica de todo lo que existe. Tal es el 
donante de todas las manifestaciones especiales, cambios de forma 
y derivaciones del verdadero estado, los llamados vikára: transfor- 
maciones y evoluciones del despliegue cósmico, Y el sabio pasa de 
su apego a lo que aquí se despliega y descubre su causa no mediante 
alabanza y sumisión a los dioses sino mediante conocimiento, cono- 
cimiento del Yo. 


8 Bhágavad-Gita 2. 23, 
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Este conocimiento se consigue por medio de una de estas dos 
técnicas: 19% rechazando sistemáticamente la totalidad del mundo 
como ilusorio, o 2%, comprendiendo a fondo la nueva materialidad 
de todo €l $, 

Ésta es precisamente la posición no teista, antropocéntrica, que 
hoy estamos a punto de alcanzar en el Occidente, si es que no la 
hemos alcanzado ya. Porque ¿dónde están los dioses a quienes po- 
damos elevar nuestras marios y nuestras plegarias, y hacer oblación? 
AMende la Vía Láctea hay solo universos aislados, galaxia tras gala- 
xia en la infinitud del espacio: no hay reino de ángeles ni moradas 
celestes, ní coros de bienaventurados girando en su estado beatífico 
en torno al santo misterio de la Trinidad. ¿Queda en todas estas 
inmensidades alguna región en la que el alma, en su búsqueda, 
pudiera llegar a los pies de Dios, habiéndose despojado de su vesti- 
dura material? ¿O acaso no debemos más bien volvernos hacia aden- 
tro, buscar lo Divino en do íntimo, en lo más hondo y profundo, es- 
cuchar la voz que en el silencio interior manda y consuela; extraer 
desde dentro la gracia que excede todo entendimiento? 

Nosotros los occidentales modernos estamos al fín preparados 
para escuchar la yoz que la India ha oido. Pero, como el cachorro 
del tigre, tenemos que oírla no del tigre sino de nuestra propia 
interioridad. El cristianismo actual, como los dioses revelados del 
Panteón védico en el periodo de deflación, ha sido desvalorado. El 
cristiano —dice Nietzsche— es un hombre que se comporta como 
todos los demás. Nuestras profesiones de fe ya no tienen ninguna 
conexión visible con nuestra conducta pública o con nuestras más 
caras esperanzas. En muchos de nosotros los sacramentos no pro- 
ducen su transformación espiritual; estamos desolados y no sabemos 
a quién recurrir. Entre tanto, nuestras filosofías universitarias y 
seculares se preocupan más por la información que por la trans- 
formación redentora que nuestras almas necesitan. Por esta razón, 
una ojeada a la faz de la India acaso nos ayude a descubrir y recu: 
perar algo de nosotros mismos, 

E! propósito fundamental de todo estudio serio del pensamien- 
to oriental debería ser no la mera recopilación y ordenación de 
datos lo más prolijos posible sino la recepción de alguna importante 
influencia, Y para que ello ocurra —siguiendo la parábola del ani- 
malito amamantado por las cabras que descubrió que era un tigre- 
debiéramos absorber las enseñanzas con la mayor crudeza soporta- 
ble, no demasiado suavizada por nuestro intelecto occidentalizado 
—y, mucho menos, a través de la filologia—; pero tampoco con. de- 
masiada crudeza, porque entonces sería inaguantable y acaso indi- 
gesta, Tenemos que probarla en su sabor original para poder sen- 


Y Como en el Pedanta (cf. infra., págs. 322-362) y en el Sáñkhya (É, 
págs. 225-265), respectivamente. 
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tirle su verdadero gusto y experimentar cierta sorpresa. Entonces 
tomarenios parte, desde nuestra distancia transoceánica, en el sel- 
vático rugido sapiencial de la India, que retumba por todos Jos 
confines del mundo. 


2. La ACERADA PUNTA 


Antes de comenzar cl estudio de la filosofia debcríamos poner- 
nos en claro con respecto a qué es realmente lo que esperamos de 
ella. Hay muchos que, con íntimos temores, se resisten a sus reve- 
laciones. Encuentran que la filosofía es difícil de gozar: a veces 
excitante, pero en general aburrida, abstracta y aparentemente sin 
valor práctico, Para tales personas la metalisica cs un vago y ele- 
vado absurdo que solo sirve para producirle a uno vértigo. Sus 
especulaciones inverificadas se oponen a dos descubrimientos de las 
ciencias modernas y han sido desacreditadas (salvo para los mal 
informados) por las publicaciones de los pensadores más recientes. 
Por fin las hipótesis de trabajo han comenzado a desvanecer los” 
misterios del universo y de la existencia humana. Mediante cálcu- 
los basados en experimentos sobrios y controlados, verificados no 
solo con Jos hechos del laboratorio sino también con las técnicas 
aplicadas de la vida diaria, se consigue disipar sistemáticamente las 
misterios tradicionales de los misticos. La Eucaristía ha sido nuc- 
vamente reducida a un pedazo de pan. Y así, aunque a la filosofía 
se la deja vivir en la medida en que está al servicio de la civili- 
zación y sigue los hábitos usualcs del espíritu moderno, no se la 
puede tomar en serio si entra en conflicto con las formulaciones 
corrientes de la física o recomienda un modo de conducta diferente 
del que hoy se ha convertido en general debido al universal pro- 
greso de la tecnología. La metafísica, y otras vacuas meditaciones, 
como la filosofía de la historia y de la religión, pueden ser tole- 
radas como un elegante adorno de la educación, pero carecen de 
toda utilidad vital. 

Quienes hoy representan este tipo de abominable lucubración, 
muy de moda, enseñan la filosofía como una sintesis de datos cien- 
tíficos y rechazan todo cuanto no puede ser incluido en este con- 
texto. Les interesa controlar y armonizar los descubrimientos rea- 

- Mzaclos en diversos campos de investigación, bosquejar un amplio 
esquema y formular principios metodológicos, sin chocar con la 
Autoridad del especialista: el investigador que está en contacto di- 
to con el microbio, la estrella y el reflejo condicionado; pero en 
que atañe a métodos, fines y las Mamadas “verdades” de todos 
demás sistemas de pensamiento, las rechazan o condescienden a 
ptarlas como las curiosas preocupaciones de un mundo pasado 
moda. 


' 
y 
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Hay sin cmbargo otro tipo de pensador moderno, diametral- 
mente opuesto y a veces abiertamente antagónico, que espera de la 
filosofía contemporánea una palabra dilereme de las comunicacio- 
nes que continuamente recibe de todos los departamentos en que 
se divide el gran taller cientifico. Este hombre recorre como estu- 
diante inquisitivo los laboratorios, observa a través de diversos ins- 
trumentos, hace tabulaciones y clasificaciones y, cansado de la in- 
finitud de respuestas especializadas a preguntas sobre cucstiones 
de dcialle, busca dar respuesta a uña pregunta que a los investiga- 
dores no parece ocurrirseles y que los filósofos sistemáticamente 
eluden. Lo que este hombre quiere es algo que está más allá del 
razonamiento critico; algo que alguien de espíritu adecuado haya 
conocido intuitivamente como una Verdad (con mayúscula) acerca 
de la existencia humana y la naturaleza del cosmos; algo que pene- 
tre el pecho y punce el corazón con lo que Baudelaire llamaba "la 
acerada punta del infinito”, la pointe acerée de Vinfini. Lo que 
quiere es una filosofía que se haga cargo y resuelva la tarea antes 
realizada por la religión; y, por más cursos mniversirarios que siga 
en torno a la validez de la inferencia lógica, esta necesidad subsiste. 

El ideal apetecido por el pensador de inclinaciones prácticas 
es una filosofía como sierva de la investigación empírica, un pensa- 
miento que licve puestas las anteojeras de los criterios aceptados 
por la ciencia contemporánea, una metafísica sometida a la crítica 
yacional proveniente de todos los cuadrantes, en una palabra: la 
razón infalible, El otro tipo de pensador, en cambio, no ha sido 
convencido por todas las plansibles investigaciones y descubrimien- 
tos. “Tampoco rechazará el reproche de ser algo misterioso en sus 
exigencias personales, No pide que la filosofía sea comprensible « 
todo contemporáneo de bajo nivel intelectual. Lo que quiere es 
una respuesta (o siquiera la sugestión de una respuesta) a las pri- 
meras preguntas de su espíritu, 

Los sabios de la India están con el segundo punto de vista. 
Nunca han pretendido que sus enseñanzas fueran populares. En 
realidad, solo en los últimos años sus palabras se han hecho accesi- 
bles a la mayoría a través de textos y traducciones impresos en len- 
guas populares. Los sabios de la India hacen hincapié en saber 
ánte todo si un candidato que quiere ingresar en el santuario de 
su filosofía posec las necesarias cualidades espirituales. ¿Ha cum- 
plido con las disciplinas preliminares? ¿Tiene madurez suficiente 
para beneficiarse entrando en contacto con el guru? ¿Merece estar 
sentado a los pies del maestro? Los sabios de la India han enfren- 
tado los misterios del universo y han expresado sus respuestas si- 
guiendo líneas completamente diferentes de las que recorren los más 
célebres representantes de la ciencia y de la educación contempo- 
ráneas. No niegan ni piden «isculpas por el hecho de que sus ense- 
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hanzas scan difíciles de entender y, por tanto —necesariamente—, 
esotéricas. 

Veremos en seguida cuáles son los requisitos que debe satisfacer 
e] discípulo indio (adhikárin) para especializarse en alguna de las 
ramas del saber 1% pero primero introduzcámonos en el tema a través 
de dos entretenidas anócdotas sobre los exámenes y pruebas a que 
deben someterse los aprendices indios. Ellas nos mostrarán que, 
aun cuando el candidato haya dado prueba de su capacidad y haya 
sido aceptado como adepto con buenos títulos para ser instruido, 
na debe creerse ya maduro para entender siquiera los primeros prin- 
cipios de la sabiduría acerca de la realidad. La superioridad de su 
carácter y de sus cualidades (aun cuando exceda el nivel de la 
mayoría y hasta «de lz minoría normal privilegiada) no lo aseguran 
contra las acechanzas y peligros del engañoso camino que lleva a la 
verdad más recóndita. 

La primera narración, acerca de un rey que había sido aceptado 
como discípulo por el lamoso filósofo vedantino Sánkara (ca. 788-820 
u 850 d. C.), nos dará una idea de la elevación de las concepciones 
fundamentales de la filosofía clásica de la India y dará ejemplo de 
su incompatibilidad con el sentido común. Son revelaciones proce- 
dentes de “la otra orilla”, de la “Transjordania” o, como dice la 
tradición del budismo mahiyána: son pistas para llegar a la “Sa- 
biduría trascendental de la lejana Ribera (brajñá-bd ramita), retle- 
xiones procedentes de estas copiosas y turbulentas aguas del río 
de la vida, que hay que cruzar ee: el bote (yána) de la práctica ilu- 
minadora conferida por las virtudes búdicas. La meta suprema de 
la investigación, enseñanza y meditación humanas, no debe ser la 
detallada descripción de nucstra propia orilla sino el viaje a la otra 
ribera, transformándonos. Sobre este ideal todas tas filosofías de Ja 
India están de acuerdo 1, 


10 C£. infra, págs. 52-56, 

11 Nota del compilador: El Buddha (ca. 563-183 a Cy uo aceptaba la 
autoridad de los Veda; de aquí que la doctrina que enseñaba fuera heterodoxa 
y se desarrollara aparte de la linea védica ortodoxa, produciendo escuelas y sis. 
temas propios. Pueden distinguirse dos grandes divisiones cn el pensamiento 
budista. La primera se dedicaba al ideal de salvación individual y consideraba 
que el camino para 2lcanzar este fin era la autodisciplina raonistica. El segundo, 
que parece haber madurado en el norte de la India desde los «dos primeros 
siglos de la era cristiana (mucho después que los otros se hubieron disemi- 
nudo Negando por cl sur hasta la isla de Ccilún), propuso el ideal de salvación 
para todos y elaboró disciplinas de devoción popular y servicio secular uniyer- 
ssl Al primero se lo conoce con el nombre de Hinayúna, la pequeña (hina) 
barca e vehículo fyá4na)”, en tanto que cl segundo es el Maháyána, “la gran 
(mahá) barca o vehiculo”, es decir, la barca en la que pueden it todos, El Hr. 
meyina se apoya cn un gran cucrpo de escrituras escritas en páli (dialecto indo- 

¿amo de la época de Buddha) cerca del año 80 a. C,, por los monjes de Ceilán 
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La doctrina del Pedónta, tal como la sistematizó y expresó Sán- 
kara, hace hincapié en un concepto bastante enigimático: el de 
máya Y, Máyá denota el carácter insustancia] y fenoménico del 
mundo que observamos y manejamos, así como de la mente misma 
y aun de los estratos y facultades conscientes y subconscientes de la 
personalidad. Este concepto ocupa un puesto clave en el peñnsa- 
miento y en la enseñanza del Pedanta, y el discípulo, si no lo en- 
tiende correctamente, puede llegar a la conclusión de que el mundo 
externo y su yo carecen de toda realidad y son meras inexistencias, 
“como Jos cuernos de la liebre”. Este error es frecuente en las pri- 
meras etapas de la instrucción, y para corregirlo con ejemplos palpa- 
bles se cuentan innumerables anécdotas cómicas acerca de los adhi- 
kirin indios y de sus guru. 

El rey de nuestro cuento, discipulo del filósofo Sáñkara, era 





(el Mamado Canon páli). Además «dle veconocer este canon, el Mañáyúna produ- 
jo un cuerpo de escrituras propio, en sánscrito (la tradicional lengua culta y 
sagrada de la India védica, que basta nuestros dias se ha conservado, con pe- 
queños cambios). Enire las principales de estas escrituras budistas están Jos 
wextos Mamados Prajóa-patramita, que ya hemos mencionado y que serán discu- 
dos mis adelante, en las páginas 309, 377. El Maháyána se difundió por el 
norte entrando en la China; cl Tibet y el Japón, JMevando la “sabiduría tras. 
cendental de la tra ribera” a esos paises; el Hínaydna sobrevive sobre todo en 
Ceilán, Birmania y Siam. 

Entsc tanto la tradición védico-upanishádica no dejó de desarrollarse, sino 
«que produjo su propia serie de filósofos ercadores y sistematizadores, El más 
cúlebre de elos inc cl brillante: genio de Sánkara (ca. 788-820 u $850 d.C), 
cuyos comentarios sobre las escrituras védicas ortedoxas fundamentales consti- 
tuyen el monmménto supremo del periodo reciente de la filosofía india. El tér- 
mino Vedánta (= Veda — unta, fía; “Lin del Pedo”, es decir, la meta o des- 
arrollo terminal del pensamiento védico) se aplica a las obras y conceptos de 
este limo periodo de escojasiicismo ortodoxo hindú (ct. intra, págs. 322-362). 

12 Nola del compilador: Máyá, de la raíz má, “medir, formar, construiz”, 
denota, en primer Jugar, el poder que tiene un dios o un demonio de producir 
efectos ¿husoyios, dle cambiar de forma y de aparecer bajo máscaras engañosas. 
De aqui deriva el sentido de “magia”, es decir, el acto de producir ilusiones por 
niedios sobrenaturales; y luego, simplemenie, “el acto de producir ilusiones”, 
por ejemplo en la guerra, el camonflage, crcólera. (Ver infra, página 105). 
En la filosofia vedániina, la Máya es especificamente "la ilusión que se sobre- 
impone 2 Ja realidad como efecto de la ignorancia”; por ejemplo: ignorando la 
nuturaleza de mna cuerda que vemos ch el camino, podemos percibir una ví- 
bora. Simkara dice Gue todo el universo visible es máyd, una ilusión que los 
engañosos sentidos y la mente vo iluminada del hombre sobreimpontn al verda: 
dero ser (compárese con la Crítica de la xezón pura de Kant; nótese también 
que pasta el fisico moderno una pequeña unidad de materia puede aparecer co- 
mo partícula o como anda de energía, según el instrumento con el que se la 
observa). Cf. Heinrich Zimmer, Ayihis and Symbols in Indian and Civilization, 
The Bollingen Series VY, Nueva York, 1936, indice s. v. Máya, 
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hombre de mentalidad sobria y realista, que no podía dejar de tener 
cn cuenta su propio esplendor real y su augusta personalidad. Cuan- 
do su maestro le indicó que constderase todas las cosas, inclusive 
el ejercicio de su poder y el usufructo de su regia voluntad, como 
meros reflejos indiferentes (puramente fenoménicos) de la esencia 
trascendental que era el Yo tro solo de él mismo sino de todas las co- 
sas, el rey puso alguna resistencia, Y cuando se le dijo que ese único 
Yo le parecía múltiple debido a una ilusión producida por su innata 
ignorancia, el rey resolvió poner a prucba a su guru y comprabar 
si éste era capaz de comportarse como una persona absolutamente 
desapegada. 

Por lo tanto, al día siguiente, viniendo el filósofo por una de 
las imponentes avenidas que conducían al palacio para dar su se- 
gunda conferencia al rey, le soltaron un cnorme y peligroso elefante 
enfurecido por una quemadura. Sáñkara se dio vuelta y huyó apenas 
percibió el peligro y, cuando el animal estaba casi sobre él, desapa- 
reció. Luego lo encontraron en la copa de uva alta palmera, a da 
que había subido con una destreza más propia de marineros que 
de intelectuales. El elefante fue cazado, sujctado y devuelto a los 
establos, y el gran Sáñnkara, transpirando por todos los poros, se 
presentó aute su discípulo. 

Con toda, cortesia, el rey presentó excusas al macstro de críptica 
sabiduria por el infortunado y casi desastroso accidente. Luego, con 
una sonrisa apenas disimulada y pretendiendo seriedad, preguntó al 
venerable maestro por qué había recurrido a una fuga física, pues- 
to que debía haberse dado cuenta de que el elefante tenía un ca- 
rácter puramente ilusorio y fenoménico. 

El sabio replicó: 

—En efecto, la pura verdad es que el clelante es irreal. Con 
tado, tú y yo.somos tan irreales como ese elefante. Solo tu ignoran- 
cia, ocultando la verdad con este espectáculo de fenomenismo irreal, 
te hizo ver mi yo fenoménico trepando a un úrbal irreal, 

La segunda anécdota gira también en torno a la innegable im- 
presión física producida por un elefante; pero esta vez el adhikárin 
es un estudiosa muy serio que adopta la actitud precisamente Opues- 
tau la del rey materialista, $ri Rámakrishna solía recitar a menudo 
este cuento para ilustrar el misterio de la mayá. Es un ejemplo 
adecuado, sorprendente y memorable, con un dejo del suave humor 
Que caracteriza a tantas narraciones populares de la India. 

Se nos dice que un viejo guru estaba por concluir las lecciones 
etas que había estado dando a un alumno adelantado acerca de 
omnipresencia de la Persona Espiritual divina. Mientras el dis 
ulo escuchaba, recogido y lleno de felicidad por aprender, el 
a y anciano maestro decía: 

"Todo es Dios, el Infinito, puro y real, ilimitado y más allá 
los pares de opuestos, libre de cualidades diferenciales y distin- 
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ciones limitadoras. Éste es el sentido último de todas las enseñanzas 
de nuestra santa sabiduría. 

El alumno comprendió y dijo: 

—Dios es la única realidad. A ese Uno Divino podemos encon- 
trarlo en todo, sin padecer sufrimientos ni ningún otro defecto. 
Cada tú y yo es Su morada, toda forma es una figura obnubiladora 
en cuyo interior habita el único e inactivo Activador, 

Estaba exaltado; una oleada sentimental lo traspasó y se sintió 
luminoso e inmenso, como una nube que, al aumentar su volumcn, 
llega 2 ocupar el firmamento, Cuando echó a caminar lo hizo con 
agilidad y sin peso. 

Sublime, como la única nube en una completa soledad, cami- 
naba por el medio de la carretera, cuando un enorme elefante apa- 
reció en dirección opuesta. El cornaca, sentado sobre el cuello del 
animal, le gritó: 

—¡Apártate! — Y los incontables cascabeles de la red que cubría 
a la caorme bestia dejaron oír una cascada de sonidos argentinos 
siguiendo el ritmo del suave e inaudible paso. El exaltado estudioso 
de la ciencia vedantina, aunque lleno de divinos sentimientos, oyó 
y vio al elefante que se aproximaba y se preguntó: 

—¿Por qué habré de dejar paso a ese elefante? Yo soy Dios; el 
elefante es Dios. ¿Tendrá Dios miedo de Dios? — Y así, intrépida- 
mente y con fe, continuó en medio de la carretera. Pero cuando 
Dios se acercó a Dios, el elefante arrolló su trompa en torno a la 
cintura del pensador y lo arrojó fuera del camino. El suelo cra 
duro y el discipulo se lastimó un poco, pero su estupor era aún 
mayor, Cubierto de polvo, magullado y renqueando, con mente con- 
fusa, volvió al maestro y le contó su rara experiencia. El guru lo 
escuchó serenamente y cuando el cuento hubo terminado replicó 
sencillamente: 

—En clecto, tú cres Dios, y también el elefante. Pero, ¿por qué 
no escuchaste la voz de Dios que desde el cornaca, que también es 
Dios, te pedía dejar paso? 

Hasta cicrto punto, el verdadero pensamiento filosófico tiene 
que ser siempre difícil de comprender en la totalidad de su alcance 
y sus implicaciones. Aun expresado con perfecta claridad y la más 
precisa coherencia lógica, siempre resulta elusivo, 

Si las palabras de Platón y Aristóteles, por ejemplo, hubieran 
llegado a ser dominadas por sus intérpretes durante los siglos que 
han pasado desde que fueran expresadas, ciertamente no serían el 
tópico vital del apasionado y siempre renovado debate y de las inves- 
tigaciones que siguen siendo hasta este mismo momento. Una ver- 
dad profunda, aunque sca comprendida por el intelecto más pene- 
trante y expresada en términos exactos, será leida de modos opuestos 
en épocas diferentes. Aparentemente asimilada e integrada, conti- 
nuará como fuente de nuevos y asombrosos descubrimientos para 
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ycneraciones futuras, La Antigiedad poseía todo el texto de Herá- 
«lito, no solo los pocos y breves fragmentos y ocasionales releren- 
cias que han llegado hasta nosotros, y, sin embargo, ya entonces 
se lo conocía como "el oscuro”; empero, es el primer maestro de la 
“veraura occidental de frase tajante y aforismos claros y sucintos. 

Se dice que Hegel, el más elevado y poderoso de los filósofos 
románticos —a un tiempo claro y críptico, abstracto y realista—, era 
cemsolado por una de sus discipulos mientras yacía en su lecho de 
suerte, en 1831, prematuramente consumido por el cólera. (Quien 
lo consolaba era uno de sns más íntimos amigos y distinguidos segui- 
doves y trataba de anintar a su maestro diciéndole que, si fallecía 
wstes dle completar su gigantesca obra enciclopédica, sus fieles dis- 
culos quedaban para proseguirla. Hegel, sereno como el silencio 
Antártico, a punto de morir, levantó apenas la cabeza, murmurando: 
“Tuve un «diseipulo que me entendió.” Y mientras los presentes po- 
nian toda su atención para oir el nombre que había de pronunciar 
el venerado maestro, su cabeza volvió a hundirse en la almohada: 
“Un discípulo que me entendió —prosiguió diciendo— y que me en- 
tendió mal”, 

Ustas agudas anécdotas no son quizá liceralmente ciertas. Como 
si fueran un jeroglífico, sin embargo, generalmente reflejan algo 
verdadero, Las biografías contenidas en las Vidas de Plutarco son 
en gran parte fábulas de este tipo, referentes a los hombres famo- 
sos del mundo antiguo. Como los cuentos hindúes, destacan lo que 
hay de cierto, 

Hay en la filosofía occidental una larga e imponente serie de 
(Ustinguidos maestros, como Pitágoras, Empédocles y Platón, Plotino 
y los ncoplatónicos, los místicos medievales, Spinoza y Hegel, que se 
ocupan cn problemas situados más allá de la esfera dei sentido 
común y que solo pueden expresarse en fórmulas difíciles y por 
medio de paradojas, La filosofía india procede de la misma manera. 
Las pensadores orientales son tan conscientes coma los occidentales 
de que los medios ofrecidos por la mente y las facultades racionales 
son inadecuados para aprehender y expresar la verdad. El pensa- 
miento está limitado por el lenguaje. El pensar es como una silen- 
ciosa conversación interior. Lo que no puede formularse con las 
palabras y símbolos corrientes de una tradición dada no existe para 
el pensar usual. Por consiguiente requiere cierto esfuerzo creador 
de parte de un espíritu intrépido y fervoroso que irrumpa a travós 
le das palabras para llegar hasta lo tácito, es decir, para llegar a 
divisarlo, Y luego hace falta otro esfuerzo para traerlo al campo 
lingiístico y acuñar un nuevo término, Desconocida, innominada, 
inexistente al parecer, pero en realidad existiendo, la verdad tiene 
que ser conquistada, descubierta y traducida al lenguaje: donde, 
inevitablemente, acto continuo volverá a ser mal comprendida, 

Las posibilidades técnicas y prácticas del pensamiento, en cual- 
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quier jor, quedan por tinto estrictamente limitadas por el alean- 
aba riqueza del caridad idliomático disponible: el número y la 
externo ado los sustantivos, verbos, adjetivos y partículas, La tota- 
hdd de este caudal en la filosofía indía se designa con el tórmino 
nera que datar cien, de dende procede la palabra cspañola 
“nomire y. La sustaricia con la cual opera nuestra mente al pensar 
está fornmuida por este tesoro nominal de ¿deas. Námaán es cl reino 
mterior de los conceptos, que corresponde al reino exterior de las 
“owmas” percibidas, que en sánscrito se lama rápe, “forma”, “li 
ger”, “color” (pues no hay forma v figura sin color), diípa cs la 
contraparte exterior de náman; náman es el interior de rúpa. Por 
ende náémaráapa significa, por una parte, el hombre, el individuo 
que experimenta y picosa, el hombre dotado de mente y seniidos; 
y por otra parte significa todos los medios y objetos del pensa- 
miento y de la percepción. Náma-rápa es la totalidad del mundo, 
subjetivo y objetivo, en tanto es observado y conocido, 

Ahora bien, aunque todas las escuelas de la filosofía india di- 
ficren grandemente cn su formulación «de la esencia de la verdad 
última o de la realidad básica, afirman con unanimidad que cl ob- 
jeto último del pensamiento y meta final del conocimiento se halla 
más allá del alcance de náma-rúpa. “Fanto €l hiuduismo vedantino 
como el budismo maháyána hacen constante hincapié en lo inade- 
cuado del lenguaje y del pensamiento lógico para expresar y com- 
prender sus sistemas. Según la clásica fórmula del Fedánta, el fac- 
tor fundamental del carácter y de los problemas de nuestra concten- 
cia normal y diurna, la fuerza que construye el ego y lo induce a 
tomarse a sí mismo y a sus experiencias por la realidad, es la “ignao- 
rancia”, “nesciencia” (avidya). No es posible decir que esa ignoran- 
cía sea algo “existente” (sal) ni tampoco “inexistente” (á-sat) sino 
“inefable, inexplicable, indescriptible” (a-nirvacaniya). Porque —di- 
cen— si fuera “irreal e inexistente” carecería de fuerza suficiente 
para atar la conciencia a las limitaciones del individuo y ocultar 
de la visión interior «del hombre la realización de la inmediata rea- 
lidad del Yo, que es el único Ser. Pero, por otra parte, si fuera “real”, 
absolutamente indestructible, no podría ser desvanecida tan fácil- 
mente por el conocimiento (vidya); jamás se habría descubierto que 
el Yo (átman) es el sustrato último de todos los entes, y no habría 
Fedánte capaz de guiar el intelecio hacia la iluminación. No se 
puede decir que la “ignorancia” sea, porque cambia. La transito- 
riedad es su carácter propio, que el estudioso reconoce en el mo- 
mento €n que trasciende su engañoso hechizo. Su forma es "la 
forma del devenir” (bháva-rúpa): efímero, perecedero, vencible y, 
sin embargo, esta misma “ignorancia” difiere de Jos fenómenos tran- 
sitorios particulares que ella abarca, porque esa “ignorancia” ha 
existido —aunque siempre cambiamee— desde tiempo inmemorial. 
En realidad, es la raíz, causa y sustancia del tiempo. Y lo paradó- 
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fico €s que aunque no ha tenido comienzo puede tener fin, pues el 
individuo, encadenado a ella por la perenne rueda de los renaci- 
mientos, y sujeto a lo que vulgarmente se llama la ley de la trans- 
migración de la vida monádica o alma, puede darse cuenta de que 
toda la esfera de la ignorancia es un ente sin realidad última. Y 
puede hacerlo por un simple acto de percatación íntima (anúbhava), 
o sea un momento de simple darse cuenta: “yo (soy) nesciente” 
(áham ajña). 

La filosofía india afirma con insistencia que las experiencias 
posibles que la mente puede tener con respecto a la realidad exce- 
den en gran medida la esfera del pensamiento lógico. Para expre- 
sar y comunicar un conocimiento logrado en momentos de intui- 
ción que trascienden el plano gramatical hay que utilizar metáforas, 
símilos y alegorías, que no son nuevos adornos y accesorios immecesa- 
rios, sino los vehículos propios del sentida que no podría expresarse 
ni se lo hubiera podido alcanzar mediante las fórmulas lógicas del 
pensamiento verbal normal. Las imágenes significativas pueden abar- 
car y manifestar con claridad y gráfica coherencia el carácter para- 
dójico de la realidad conocida por el sabio: una realidad transló- 
gica que, expresada cn el lenguaje abstracto del pensamiento nor- 
mal, parecería contradictoria, incoherente, y hasta absolutamente 
desprovista de sentido. Por tanto la filosofía de la India se sirve 
francamente de los símbolos e imágenes del mito, y en última ins- 
tancia no está en conflicto con la estructura y el sentido de la creen- 
cia mitológica. 

Los filósofos críticos griegos anteriores a Sócrates, los pensa- 
dores presocráticos y los sofistas, prácticamente destruyeron su tra- 
dición mitológica mativa. Su nuevo enfoque para dar solución a los 
enigmas del universo, de la maturaleza hutnana y del destino, se 
conformaba a la lógica de las nacientes ciencias naturales —física, 
astronomia— y de las matemáticas. Bajo su poderoso influjo, los 
antiguos símbolos mitológicos degeneraron en temas de novela diver- 
tidos y elegantes, no más edificantes que meras habladurías socía- 
les acerca de los complicados amoríos y reyertas de la clase alta re- 
sidente en el cielo. Por el contrario, en la India la mitología no dejó 
nunca de asistir y auxiliar a la filosofía en la expresión de su pen- 
samiento, La rica pictografía de la tradición épica, los rasgos de las 
«divinidades cuyas encarnaciones y hazañas constituían el mito, y los 
simbolos religiosos, populares y esotéricos, sirvicron reiteradamente 
2 los fines de la enseñanza, convirtiéndose en receptáculos con los 
que los maestros comunicaban sis renovadoras experiencias de la 
verdad. De esta manera se logró la cooperación «de lo más reciente 
con lo más antiguo, de lo más bajo con la más elevado: un hermoso 
connubio de la mitología con la lilosofía, que se ha mantenido con 
tanto éxito que la civilización indía en conjunto está imbuida de 
significación espiritual, La estrecha interdependencia xs perfecta ar- 
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monía entre ambas sirve para contrarrestar la natural tendencia 
de la filosofía india hacia lo esotérico y recóndito, hacia lo apartado de 
la vida y de la educación de la sociedad. En el mundo hindu, 
el folklore y la mitología popular Hevan a las masas las verdades 
y enseñanzas de los filósofos. En esta forma simbólica, las ideas no 
tienen que ser rebajadas para popularizarse, La vívida pictografía, 
muy adecuada a este uso, conserva las doctrinas sin dañar en lo más 
mínimo su sentido. 

La filosofía india es fundamentalmente escéptica con respecto 
a las palabras; no cree que sean adecuadas para traducir el tema 
principa! del pensamiento filosófico, y por tanto emplea gran caute- 
la cuando se trata de poner cn una fórmula puramente inteleciual la 
respuesta al enigma del universo y de la existencia humana. 
Cuando un hombre sc pone a filosofar, antes de reducir sus aspi- 
raciones a cuestiones metodológicas y críticas acerca de sus facultades 
mentales y sensoriales, su problema básico puede expresarse así: 
¿Qué es todo esto que me rodea, este mundo en que me encuen- 
tro? ¿Qué es este proceso que me transporta, junto con la Tierra? ¿De 
dónde viene todo? ¿A dónde va? ¿Cuál ha de ser mi papel, mi deber, 
mi meta, en medio de este drama enloquecedor en cl que me en- 
cuentro comprometido? Pero “todo esto que me rodea, y mi propio 
ser” es la red de dificultades llamada máya, la potencia creadora del 
mundo. Maya manifiesta su fuerza a través del universo que se des- 
arrolla y a través de las formas de los individuos. La filosofía de la 
India concibe que la tarea primordial, y en última instancia irre- 
nunciable, «del hombre, consiste en comprender ese secreto, saber 
cómo actúa, y trascender, si es posible, su hechizo cósmico, irrum- 
piendo a través de todos los estratos intelectuales y emocionales de 
la psique. 


3. Las PRETENSIONES DE LA CIENCIA 


Cuando yo era estudiante, generalmente se consideraba que la 
frase “filosofía india era contradictoria, una contradictio in ad- 
¿ecto, comparable al absurdo de decir “madera de hierro”. La *filo- 
sofía india” era algo sencillamente inexistente como las “calendas 
griegas”, o, como dicen los lógicos hindúcs, “los cuernos de la lie- 
bre” o “el hijo de una mujer estéril”, De todos los profesores que 
ocupaban cátedras de filosofía en forma permanente en esa (poca, 
había solo un solitario entusiasta, un discípulo de Schopenhauer, el 
viejo Paul Deussen, que «daba regularmente clases sobre la filoso- 
lía de la Indía. Desde luego, los orientalistas, hasta cierto punto, 
proporcionaban información preparando ediciones de textos, auxi- 
liados acaso por algún discípulo; pero nunca se preocupaban por 
investigar el problema de si había una “filosofía india”. “Fodo cuan- 
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to encontraban en sus documentos lo interpretaban sobre base filoló- 
gica, y luego pasaban a la línca siguiente, Entre tanto los profeso- 
res de filosofía estaban unánimemente de acuerdo —unos cortés- 
mente, otros sin cortesía— en que la filosofía, en el sentido cabal 
de la palabra, no existía fuera de Europa. Y, como veremos en se- 
guida, esta actitud no carecía totalmente de justificativo desde el 
puato de vista técnico, 

Pero en esa misma época otro grupo de historiadores claboraba 
una concepción mucho más amplia y alentadora de la historia de 
las ideas y de la evolución del espíritu humano. Su representante 
más destacado fue Wilhelm Dilthey. Estos hombres sintieron la ne: 
cesidad de incorporar las filosofías de la India y de la China a las 
obras que pretendían ser la historia universal del pensamiento hu- 
mano, aunque ellos mismos fueran incapaces de realizar esta tarea. 
Sostenían —desde entonces se lo ha admitido en general— que si 
hemos de aceptar a un pensador como Hobbes'en la lista de autores 
importantes, no podemos desatender a lo que dijo Confucio sobre 
la educación, la política, el gobierno y la ética. O si Maquiavelo ha 
de ser tratado como el primer pensador política moderno, algo ha- 
brá que decir acerca del sistema hindú que aparece en el 4rtha- 
sástra13, Igualmente, si san Agustín, santo Tomás de Aquino y 
Pascal pueden llamarse filósofos religiosos, entonces no es posible 
hacer a un lado a los grandes teólogos hindúes como Siñkara y 
Rámai'nuja 1% que, con gran despliegue de técnica escolástica, expu- 
sieron los fundamentos filosóficos de la teología vedantina nrtodoxa. 
Y tan pronto como se reconoce que Plotino o Meister Eckhart son 
filósofos, no es posible ignorar a Lao Tse, ni a los maestros del yoga 
hindú o budista. Y así se fueron añadiendo referencias a la China y 
a la India en nuestras historias del pensamiento, como notas «de pie 
de página, ojeadas marginales, o capitulos preliminares, que ador- 
naban la historia de la “verdadera” filosofía, que comenzó con los 
griegos jónicos, Tales, Anaximandro y Heráclito, en los siglos vI y Y 
antes de Cristo1%, 

A pesar de la influencia de este punto de vista, aun en los pri- 
meros años de este siglo muchos no quisieron conferir al pensamien- 


13 Intra, págs. 37-40 y 78-118. 

14 Infra, págs. 326 y sigs.; 358, 359. 

25 Georg Misch, discípulo de Dilthey y compilador de sus copiosos manus: 
critos póstumos, y que ahora [1942] se encuentra en Cambridge, Inglaterra, ha 
comparado Jos pasos y etapas de la filosofía griega durante el período anterior 
a Platón con desenvolvimientos paralelos en la historia china e india. Misch 
ha reunido textos de cada una de estas tres tradiciones, en los cuales se tratan 
problemas similares, y los ha presentado en una serie de traducciones selectas, 
junto con comentarios. (Georg Misch, Der Weg in der Philosophie, Leipzig 1926). 
[Hay ed. alemana posterior, ampliada, y traducción inglesa, parcialmente reela. 
horada sobre la segunda edición alemana. (N. del T31 
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to hindú el dignificante titulo de “filosofía”. Sostenían que “filoso- 
fía” es un término griego que significa algo único y particularmente 
noble, nacido entre los griegos y proseguido solo por la civilización 
occidental. En apoyo de este aserio podían remitirse a la autoridad 
de Hegel que, ya un siglo antes que ellos, con magistral intuición 
y completo dominio de los datos disponibles, había tratado a la 
India y la China en su Filosofía de la religión y en su Filosofía: de 
la historia, Hegel acuñó ciertas fórmulas aún insuperadas para el 
estudio de la historia, que han sido corroboradas por el conocimien- 
to más reciente de los hechos y de las fuentes (hoy mucho mayor de 
lo que era en su época). Aunque sin par en su capacidad intuitiva, 
desterró a la India y a la China, junto con sus filosofías, de los prin- 
cipales capítulos de su obra, considerando que las hazañas de estas 
dos civilizaciones casi desconocidas eran una especie de preludio eje- 
cutado antes de que se levantara el telón que ocultaba la "verda- 
dera” historia, que comenzó en el Cercano Oriente, y la “verdadera” 
filosofía, que era un invento de los griegos, El argumento de Hegel 
—que sigue siendo el argumento de aquellos a quienes todavía re- 
pugna dar el título de “filósofos” a los inmortales pensadores de la 
India y de la China— es que a los sistemas orientales les falta algo. 
Comparados con la filosofia occidental, antigua y moderna, lo que 
evidentemente les falta es el contacto íntimo, renovado y fructífero 
con las progresistas ciencias naturales: les faltan los métodos cri- 
ticos cada vez más perfectos y la concepción, cada vez más secular, 
atcológica, prácticamente antirreligiosa; del hombre y del mundo. Y 
“se pretende que esto básta para restringir la aplicación de la pala-. 
bra “filosofía” en el sentido que se le da en Occidente, 

May que admitir que en este punto la Guardia Vieja tiene ra- 
zón, La filosofía occidental se ha distinguido por su intima y conti- 
nua relación con la ciencia racional. Considérese, por ejemplo, el 
papel de las matemáticas aplicadas en la astronomía, la mecánica 
y la física griegas, o el planteamiento que pensadores como Aristó- 
teles o Teofrasto hicieron de problemas de zoología y de botánica, 
metódicamente y sin el oscurecimiento de concepciones teológicas 
o místicas. Se ha sostenido que el pensamiento indio, en el mejor de 
los casos, puede compararse no con la gran Jinea de la filosofía ocei- 
dental sino-solo con el pensamiento cristiano medieval, desde los 
Padres de la Iglesia hasta santo Tomás de Aquino, cuando la espe- 
culación filosófica estaba sometida a los intereses de la fe “revelada” 
y obligada a desempeñarse como sierva o auxiliar de la teología 
(ancilla theologiae), sin permitírsele desafiar o analizar los funda- 
mentos dogmáticos establecidos e interpretados por los decretos de 
jos papas y mantenidos mediante la persecución de todos los here- 
jes y librepensadores. La filosofía gritga, y luego también la tiloso- 
fía moderna —tal como la representan Giordano Bruno (que murió 
en la hoguera) y Descartes —invariablemente ha dejado tras de sí una 
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estela revolucionaria, produciendo en forma creciente y radical 
una liberación del pensamiento capturado por el tradicionalismo 
religioso. Ya a mediados del siglo y a.C., Anaxágoras fue desterrado 
de Atenas por declarar que el Sol no era e) dios solar Helios sino una 
esfera celeste incandescente, Entre los crimenes imputados a Sócrates, 
por Jos que tuvo que beber la cicuta, figuraba el de falta de fe en la 
religión establecida, es decir en Jas divinidades tutelares de Atenas. 
Y desde los días de Bruno y Galíleo en adelante, las ciencias y la fi- 
lasofía modernas han alcanzado su actual madurez solo batallando 
a cada paso contra las doctrinas del hombre y de la naturaleza 
eradicionalmente establecidas por la Iglesia. Nada comparable, o 
por lo menos nada de magnitud tan revolucionaria y explosiva, se 
ha manifestado jamás en Oriente. 

La filosofía occidental se ha convertido en el ¿ngel custodio 
«dlel pensamiento crítico y desprejuiciado. A esta posición ha llegado 
tras largos contactos con los progresistas taétodos de las ciencias, a 
los cuales ha guardado constante fidelidad. Y está dispuesta a man- 
tener esta actitud aun cuando de ello resulte la destrucción de todos 
los valores tradicionales en la sociedad, la religión y la filosofía. 
Algunos pensadores del siglo xix negaron a la filosofía india igual- 
«tad de derecho porque se sentían responsables ante la verdad de las 
ciencias modernas, establecida mediante experimentos y Criticas. 
Y la filosofía, tal como ellos la concebían, debía exponer los méto- 
dos de este progreso racional, salvaguardándolo contra el diletantis- 
mo, la lógica afectiva y los prejuicios arraigados de una especula- 
ción indisciplinada, muy propia del hombre arcaico. 

Por otra parte, existe una actitud de reverente tradicionalismo, 
notable en la mayoría de los grandes documentos del pensamiento 
oriental, una disposición a someterse a las autorizadas declaracio- 
nes de los maestros inspirados que pretenden haber tenido contacto 
directo con la verdad trascendental. Esta característica sería indicio 
de una incorregible preferencia por la visión, la intuición y la ex- 
periencia metafísica antes que por el experimento, el trabajo de la- 
boratorio y la reducción de los datos de los sentidos a fórmulas ma- 
temáticas exactas. Nunca hubo en la India tan estrecha afinidad 
entre la ciencia natural y la filosofía que permitiera una importante 
fecundación recíproca. No hay nada en la física, la botánica o la 
z00logía hindú que pueda compararse con los grandes descubrimien- 
sos de Aristóteles, Teofrasto, Eratóstenes y los cientificos de la Ale- 
jandría helenística. El pensamiento de la India no ba sido influido 
por las críticas, log muevos materiales y las sugerencias que los pen- 
sadores occidentales han estado recibiendo continuamente de fuen- 
tes científicas. Y si no puede decirse que las ciencias naturales in- 
dias alguna vez igualaron las conocidas en Eurcpa aun en tiempos 
de los griegos, ¡cuánto mayor es hoy su desigualdad! 

Bajo el influjo de los grandes descubrimientos de nuestros la- 
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boratorios, la filosofía moderna ha reformado por completo su con- 
cepción de los problemas, Sin el desarrollo de la matemática, la fí- 
sica y la astronomía, sin la obra de Galileo, Torricelli y sus contem- 
poráneos, nunca se hubiera descubierto la nueva manera de pensar 
cuyos representantes son Descartes y Spinoza. Spinoza se ganaba la 
vida como óptico, fabricando lentes, moderno instrumento de avan- 
zada para las ciencias más recientes. La obra múltiple de Leibniz 
muestra con la mayor claridad la estrecha relación o, más bien, la 
fusión de la matemática y la física con la filosofía del siglo xv. Y 
no es posible estudiar a Kant sin tomar en cuenta a Newton. Du- 
rante el siglo x1x, la contrapartida de la ciencia fueron las filosotías 
positivistas y empiristas de Comte, Mill y Spencer, En realidad, todo 
el curso del pensamiento occidental en la Edad Moderna ha sido 
fijado por el progreso incesante y pacificador de las ciencias racio- 
nales, secularizadas, desde los días de Francis Bacon y el surgimiento 
de la Nueva Ciencia, hasta el momento actual, en que las vertigi- 
nosas 1eorías de Einstein, Heisenberg, Planck, Eddington y Dirac 
sobre la estructura del átomo y del universo han proyectado nuevas 
tareas no solo para los filósofos de hoy sino para los de generaciones 
futuras, 

Nada similar encontraremos en la historia de la India, aunque 
en la Antigiredad clásica existe una situación análoga desde Tales 
a Demócrito, y desde Platón y Aristóteles a Lucrecio, No pocos pre- 
socráticos se distinguicron cn matemática, física y astronomia tanto 
como en la especulación filosótica. "Fales se hizo más famoso pre- 
diciendo matemáticamente un eclipse de 501 que declarando a sus 
contemporáneos que el agua es el elemento primario de todo el uni- 
verso, idea que había sido común a varias mitologías anteriores. 
Del mismo modo, Pitágoras ganó celebridad como descubridor de 
ciertos principios básicos de la acústica. Aristóteles dice que los pi- 
tagóricos “se aplicaron al estudio de la matemática y fueron los 
primeros en hacer prosperar esa ciencia 1%”, Considerando los prin- 
cipios del número como los primeros principios de todas las cosas 
existentes, Pitágoras descubrió experimentalmente que los intervalos 
musicales dependen de ciertas proporciones aritméticas entre las lon- 
gitudes de las cuerdas en la misma tensión, y aplicó este descubri- 
miento de las leyes de la armonia a la interpretación de toda la es- 
tructura del cosmos. Asi en la antigua Grecía como en la Europa 
actual, la especulación filosófica acerca de la estructura y de las fuer. 
zas del universo, la naturaleza de Jas cosas y el carácter esencial del 
hombre, ea gran medida ha sido influida por el espiritu de la inves- 
tigación científica, cuyo resultado es la disolución de las ideas ar- 
caicas, tradicionalmente establecidas por la mitología y la teología, 
acerca del hombre y el mundo. El tradicionalismo basado en la re- 


16 Aristóteles, Metafísica, 1, 985 L 24. 
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velación y en antíguas experiencias visionarias fue desacreditado, 
Siguió una serie de revoluciones intelectuales que en parte fueron 
causa y prototipo intelectual del derrumbe de nuestros sistentas so- 
ciales, producido siglos más tarde: desde la Revolución Francesa de 
1789 hasta las revoluciones de Rusia y Europa Central en el siglo 
XX y, por último, los recientes levantamientos, no menos importan: 
tos, ocurridos en México, Sudamérica y China. 

Por el contrario, la filosofía india se ha mantenido tradicional. 
Auxiliada y renovada no por el experimento externo sino por las 
experiencias íntimas de la práctica del Yoga, no ha destruido las 
creencias heredadas sino que las ha interpretado, y a su vez ha sido 
interpretada y corregida por las fuerzas de la religión. 'En la India, 
la filosofía y la religión difieren en ciertos puntos; pero no ha habi- 
do nunca un ataque total y disolvente, por parte de los represen- 
tantes de la puta crítica, contra el haluarte inmemorial de las cien- 
cias populares. Al final, ambas instituciones se han reforzado recí- 
procamente, de modo que en cada una de ellas pueden encontrarse 
características que en Europa atribuiriamos solo a su opuesta. De 
aqui que no carecieran de justilicación los profesores de nuestras 
universidades que por tanto tiempo se negaron a dar el título gricgo 
y occidental de “filosofía” al pensamiento indio en torno a los 'pro- 
blemas humanos de sicmpre. Sin embargo —y espero mostrarlo— 
existe y ha, existido. en da Indía algo que realmente es filosofía: una 
aventura tan osada y asombrosa como la más arriesgada que haya 
emprendido el mundo occidental. Solo que surge de una situación 
y una cultura orientales, apunta a fines relativamente extraños al 
espiritu de las universidades modernas y se sirve de otros métodos: 
los fines o metas que inspiraron a Plotino, Escoto Erigena y Meister 
Eckhart, así como las especulaciones de alto vuelo de presocráticos 
como Parménides, Empédocles, Pitágoras y Heráclito. 


4. Los CUATRO FINES DE LA VIDA 


El hecho es que no hay ninguna palabra sánscrita que abarque 
ec incluya todo aquello que en la tradición literaria india llamaría- 
mos “filosófico”. Los hindúes disponen de varias maneras de clasi- 
licar los pensamientos que consideran dignos de aprender y de trans- 
mitir, pera carecen de una denominación única que comprenda to- 
das sus generalizaciones fundamentales acerca de la realidad, la na- 
turaleza humana y la conducta, El primero y principal de sus sís- 
temas de clasificación es el de dos cuatro fines, metas o campos de 
la vida humana. 


1. Artha, el primer fin, consiste en las posesiones materiales, 
Las artes que sirven a este fin son las de la economía y la politica, 
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las técnicas para sobrevivir en la lucha por la existencia contra la 
envidia y la competencia, la calumnia y el chantaje, la tiranía del 
déspota fanfarrón y la violencia de vecinos sín escrúpulos. Litera!- 
mente, la palabra artha significa “cosa, objeto, sustancia” y com- 
prende todo el conjunto de objetos tangibles que podemos poseer, 
gozar y perder, y que necesitamos en la vida cotidiana para mante- 
ner una casa, sostener una familia y cumplir con los deberes reli- 
giosos, €s decir, para realizar los actos virtuosos de nuestra vida 1%. 
Los objetos contribuyen también al goce sensible 13, al placer de los 
sentidos y a satisfacer las exigencias legítimas de la naturaleza hu- 
mana: el «mor, las bellas obras de arte, las flores, las joyas, las her- 
mosas vestiduras, el alojamiento cómodo y los placeres de la mesa. 
La palabra artka connota, por tanto, “el usufructo de riquezas y de 
la prosperidad, las ganancias y la fortuna mundanas”, y también 
“resultado”; en la vida comercial; “negocio, trabajo, precio”, y en 
derecho: “demanda, acción, petición”, Con referencia al mundo ex- 
terno, atha, en su connotación más lata, significa “lo que puede per- 
cibirse, un objeto de los sentidos”; con referencia al mundo interno 
de la psique: “fin y meta, propósito, objeto, deseo, motivo, causa, 
razón, interés, uso, necesidad y preocupación”; como último miem- 
bro de un compuesto, -artha; “por causa de, en nombre de, para, 
a lin de”. Este término reúne así todos los significados de: 1) el 
objeto de la actividad teleológica del hombre; 2) el medio de esa 
actividad; 3) la necesidad y el deseo sugeridos por esa actividad. 
Hay en la India una literatura especial sobre el tema, en la cual 
el ámbito de la investigación se reduce al campo especial de la po- 
lítica: la política del individuo en su vida diaria y la política de 
obtener, ejercer y conservar el poder y la riqueza como rey. Hay fá- 
bulas de animales que ilustran este arte, pues la fábula "es medio 
notabilísimo para presentar una filosofía realista de la vida. Los 
ejemplos consistentes en cuentos que proceden del mundo animal 
revelan e iluminan una despiadada ciencia de la supervivencia, un 
arte muy trío de prosperar a despecho de Jos constantes peligros que 
siempre acechan en la lucha por la yida y el poder, sostenida por 
los seres abierta o clandestinamente. Como todas las doctrinas in- 
días, ésta es muy especializada y tiene por fin enseñar un arte. No 
está confundida o fundamentalmente alterada por inhibiciones mo- 


17 En la India se considera que los deberes religiosos y sociales son una 
deuda contralda al nacer en la comunidad y al permanecer en ella como miem: 
bro. Hay que pagar la deuda a los dioses que nos protegen y favorecen, a las 
antepasados a quienes debemos nuestra existencia, y 4 nuestros prójimos, con 
quienes compariómos las alegrias y las penas de la vida. El virtuoso cumplimiento 
de nuestro papel vital (dharma) es tema que se discutirá más adelante (págs. 
42.43 y 128-147) como tercero de loz Cuatro Fines. 


18 El placer (káma) es otro de los Cuatro Fines; cf. infra, págs. 42-45 
y 119-127, 
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rales; a las técnicas se las presenta químicamente puras. Los textos 
son secos, incisivos, despiadados y cínicos; reflejan en el plano hu- 
maño las leyes sin compasión del conflicto animal. Los seres que se 
devoran entre sí y prosperan a expensas de los otros inspiran el 
pensamiento del autor. Los principios fundamentales son los del fon- 
do del mar; de aquí que a la doctrina se la llame el Matsya-nyáya, 
"El principio o ley (nyáya) de los peces (matsya)”, que viene a ser: 
“el pez grande se come al chico”, A esta enseñanza también se la 
llama Arthasástra, “El autorizado manual (astra) de la ciencia de la 
riqueza (artka)”, en el que se encuentran todas las intemporales le- 
yes de la política, la economía, la diplomacia y la guerra. 

La literatura en torno a este tema comprende ast, por una parte, 
fábulas de animales y, por otra, tratados sistemáticos y aforísticos. 
De las primeras, los dos textos más conocidos son el Pañicatentra, “Los 
cinco tratados” y cl Hitofpadesa, “Insirucción (upadesa) en lo útil y 
beneficioso (hita)”. De los tratados sistemáticos, el más importante 
es sin duda una obra enciclopédica conocida -con el nombre de 
Kautiliya Arthasástra, cuyo nombre deriva de Cánakya Kautilya, 
que tradicionalmente se supone [ue su autor, el legendario canciller 
de Candragupta el Maurya, que floreció a fines del siglo tv a. C. 
Cuando Alejandro Magno se internó por el noroeste de la India en 
326 a, C., las provincias noroccidentales estaban gobernadas por la 
dinastía Nanda: unos cinco años después de la penetración de Ale- 
jandro, Candragupta, cuyo padre puede haber sido un Nanda, pero 
cuya madre era de trigen humilde, destruyó esta casa y fundó el 
imperio de los Maurya, uno de los más poderosos en la historia de 
la India. El manual de política atribuido al sabio » astuto brahmán 
que se supone lo aconsejó y lo apoyó en su empresa, presenta un am. 
plio, detallado y movido cuadro del estilo y de las técnicas de go- 
bierno, guerra y vida pública en el período en cuestión 1%. Un tra- 
tada mucho más breve, llamado el Bárhaspatya Arthasástra, es una 
densa colección de aforísmos supuestamente revelados por el dios 
Brhispati, canciller mítico, sacerdote de la casa y principal conse- 
jero en política mundana de Indra, el rey de los dioses 2, Otro su- 
mario cs el Nitisara de Kaámándaki, “El extracto, jugo o- esencia 
(sára) del gobierno o conducta adecuada (niti)20”. Ésta es una obra 


19 Kautiliya Arthasástra, compilado poc R. Shamasastry, Maisur, 1909; 2 
cd, revisada, 1919, Una traducción por el mismo investigador fue publicada en 
Rangalore, 1915; 2% ed,, 1923, 

20 Barhaspatya Arthasástra, corapilado y traducido por F. W, Thomas, 
Punjab Sanskrit Series, Lahore, 1921, Sobre Brháspati, cf. intra, págs. 70-71, 

21 Kamendakiyu Nilisára, traducido por M. N. Dutt, Wealth of India Se- 
ries, Calcuta, 1896. El verbo ni significa “conducir, guiar, gobernar, dirigir'”, y 
el sustantivo niti, “dirección, guía, administración; £omportamiento, propiedad, 
decoro; curso de la acción, política; prudencia, sabiduría politica, arte del esta. 
dista”. Por lo tanto, Nitísara es sinónimo de arthañásira, 
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muy posterior a la de Kantilya, compuesta en versos didácticos, a 
veces encantadores, que pretende contener el extracto o esencia de 
la compilación anterior. En muchos diálogos didácticos, cuentos y 
fábulas de la gran epopeya nacional, el Mahábhá'rata, se hallan tam- 
bién valivsos clementos, trozos sucltos y fragmentos de tratados hoy 
perdidos, procedentes de la época feudal de la India, cn los siglos 
vio y vila. €, Y tenemos también algunas otras obras menores que 
a veces modifican la ciencia para acomodarla en cierto modo a las 
exigencias de la élica y de la religión 2, 

De estas fuentes puede extraerse una filosofía de la vida prácti- 
ca, filosofía dinámica, ingeniosa y absolutamente realista, y tam- 
bién una teoría de la diplomacia y del gobierno comparables al arte 
politica de Maquiavelo y Hobbes. El Arthasástro indio es semejante 
y comparable, asimismo, a La República y Las Leyes de Platón, y 
a la Política de Aristóteles, 


2, Káma, el segundo de los cuatro fines de la vida, es el placer 
y el amor. En la mitología india, Káma es el equivalente de Cupido. 
Es el dios hindú del amor que con el arco de flores y cinco flores 
por flechas envía descos que estremecen el corazón. Kama es el de- 
seo encarnado y, como tal, es ducño y señor de la Tierra, 551 como 
de las esferas celestes inferiores. 

El principal texto clásico de Jas enseñanzas sobre el Káma que 
ha legado hasta nosotros es cl célebre Kámasñlra de Vatsyi'yana”, 
Esta obra ha dado a la India una ambigua reputación de sensuali- 
dad, lo cual es bastante erróneo, pues el tema erótico se presenta en 
un plano enteramente secularizado y técnico, más o menos como Ma- 
nual de amantes y coriesanas. La actitud dominante de los hindúes, 
en realidad, es austera, casta y extremadamente contenida, y se se- 
ñala por acentuar las actividades puramente espirituales y sumirse 
en experiencias religiosas y misticas. La enseñanza del Kama se ori- 
ginó con vistas a evitar y corregir Ja frustración de la vida matri- 
monial, que tiene que haber sido muy frecuente cuando los casa- 
mientos por conveniencia eran la regla y los casamientos por amor la 
rara excepción. A través de los siglos, el casamiento había legado 
a convertirse en un asunto de familias, Los jefes de las familias ce- 
rraban tratos basándose en horóscopos establecidos por astrólogos y 
en consideraciones económicas y sociales, determinando asi el des- 


22 En M., Winternitz, Geschichle der indischen Literatur, Leipzig, 1920, 
tomo 11, págs. 501-536, se encontrará una reseña sobre la bibliografía y una ex- 
posición de todo este tema. 

28 Sútra, “hebra, sarta de reglas, aforismos” (compárese con la palabra 
latina y española “sutura”), Un súlra es uu manua), un libro de reglas. Hay 
sútra para cada aspecto de la vida india. Estos aforismos fuerom compuestos 
principalmente entre los años 500 y 200 a. C. 
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tino de los jóvenes novios. Sin duda habíz muchas casas tristes y 
aburridas, donde un poco de estudio de la ciencia de las cortesanas 
hubiera sido de gran utilidad. Estc compendio de las técnicas del 
ajuste y del estímulo fue compilado para una sociedad de emociones 
(rias, no para libertinos, 

Aunque la literatura sobre el Káma que ha llegado hasta nos- 
otros es excesivamente técnica, todavía pueden extraerse de ella al- 
gunas ideas fundamentales acerca de la actitud recíproca de los se- 
xos, algunas nociones de la psicologia del amor según los hindúes, 
análisis de los sentimientos y formas de expresar las emociones, así 
como una concepción de la finalidad y ámbito propios del amor. 
Mejor aún que cl Kámasútra es, para este fin, otra clase de tratados 
dedicados a las diferentes artes del placer: los manuales de poética 
y de representación llamados Nátyasástra, que resumen, para los 
profesionales, la técnica del baile, las pantomimas, cl canto y la re- 
presentación teatral. Presentan y discuien los tipos corrientes del 
héroe y de la heroína hindúes. Bosquejan los rasgos de su psicología, 
descubren la marcha de los sentimientos que experimentan en di- 
ferentes situaciones típicas. Estos textos reflejan una psicologia de 
las emociones finamente desarrollada, comparable a la tipología y 
pintura de las emociones y reacciones humanas presentadas en Oc- 
cidente por la ópera italiana y la tragedia francesa de los siglos 
XvVIr y xv. Aquellas obras nos recuerdan constantemente los en- 
sayos y aforismos de psicólogos literarios franceses como La Bruyere, 
La Rochefoucauld, Chamfort y Vauvenargues, que renovaron la tra- 
dición griega de Teofrasto, quien a su vez habíase inspirado en el 
teatro griego. 


3. Dharma, el tercero de los cuatro fines, comprende todo el con- 
junto de los deberes religiosos y morales. También está personifi- 
cado como un dios, pero de carácter relativamente abstracto. 

Los textos son los Dharmasástra y los Dharmasútra, o libros de 
la Ley. Algunos se atribuyen a personajes mitológicos, como Manu, 
antepasado del hombre, otros a ciertos eminentes santos y macstros 
brahmánicos de la antigiiedad. El estilo de los más antiguos —por 
ejempio los de Gáulama, Apastamba y Baudha'yana, que pertenecen 
a los siglos v y siguientes a. C.M- se parece al de la prosa védica 
tradiciona] en su última etapa. Estas obras primitivas están llenas de 
prescripciones sociales, rituales y religiosas, destinadas a alguna de 
las escuelas védicas. Pero los libros juridicos posteriores —y muy no- 
tablemente el gran compendio atribuido a Manu *%— alcanzan a cu- 
brir todo el conjunto de la vida ortodoxa hindú, Encontramos aquí 


24 Traducidos por G. Biúhler en la serie de Sacred Books of the East, 


vol. 11 (Apastamba y Gáutama) y vol, XIV (Bandh2'yana) . 
25 Mó'nava Dharmañásira, trad. de Biihler en la serie citada, vol, XXY. 
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minuciosamente formulados, sobre Ja base de prácticas inmejorables 
atribuidas a las enseñanzas del mismísimo Creador, ritos y muchas 
reglamentaciones sociales de las tres castas superiores: las del 
bra hmana (brahmán, sacerdote), del ksátriya (noble) y del velsya 
(mercader y agricaltor). En este sistema, quien recibe el más alto 
Ingar y honor no es el rey ni el millonario sino el sabio, el santo, 
el Mahátma (que literalmente significa “magnánimo”: “Espíritu o 
Yo [átman] grande [mahánt]”). Como visionario que expresa la 
verdad intemporal, de él todá la sociedad deriva su orden. En rigor, _ 
el rey es solo el administrador de ese orden; los agricultores y mer- 
caderes proporcionan los materiales que dan cuerpo a la forma; y 
los trabajadores (¿údra) son quienes contribuyen con' el necesario 
trabajo físico. Asi todos están coordinados para revelar, conservar 
y experimentar la gran imagen divina. Dharma es la doctrina de los 
deberes y derechos de cada uno en la sociedad ideal, y como tal 
es la ley o espejo de toda acción moral, 


4, Mokga, apavarga, nirortti o miurtti, el cuarto -1e los cuatro 
fines, es la redención o liberación espiritual, Se la considera como 
finalidad última, como bien humano definitivo, y como tal está 
por encima y en contraste con las tres anteriores, 

Ariha, Kama y Dharma, conocidos con el nombre de trivarga 
(“el grupo de tres”), son las actividades mundanas; cada una im- 
plica su propia orientación o “filosofía de la yida” y a cada una 
le está dedicada una literatura especial. Pero, con mucho, la mayor 
parte del pensamiento, investigaciones, enseñanzas y escritos indios 
está dedicada al tema supremo de liberarse de la ignorancia y de 
las pasiones que nos someten a la ilusión general del mundo. Moka 
deriva de la raiz muc-, “desatar, liberar, soltar, dejar en libertad, 
libertar, dejar, abandonar”, Moksa significa “liberación, escape, li- 
bertad; rescate; emancipación final del alma”. Apavarga procede 
del verbo apa-vrj-, que quiere decir “separar, destruir, disipar, rom- 
per, destrozar, arrancar”. Apaverga significa el acto de arrojar un 
proyectil, y de soltar algo; también significa “culminación, fin” y 
el cumplimiento o ejecución de un acto. Nirvrii es “desaparición, 
destrucción, reposo, tranquilidad, cumplimiento, realización, libe- 
ración de la existencia terrenal, satisfacción, - felicidad, beatitud”. Y 
niortti es “cesación, terminación, desaparición; abstinencia de axti- 
vidad o trabajo; abandono, desistimiento de hacer algo, renuncia, 
suspensión de actos o emociones mundanas; quietismo, apartamien- 
to del mundo; descanso, reposo, felicidad”. Todos estos términos 
del diccionario sugieren en conjunto algo de lo que significa el fin 
más alto de la vida humana tal como lo concibe el sabio hindú. | 

El paramártha indio —que significa “objeto-(artha) supremo 
(párama)"— es nada menos que la realidad fundamental en la que 
se basa el reino fenoménico. Su captación se produce cuando las 
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nuevas impresiones conducidas por los sentidos fisicos a los centros 
nerviosos del cerebro, al servicio de las pasiones y emociones de un 
yo, han dejado de engañar. Uno queda entonces “des-ilusionado”. 
Paramártha=vid, “el-que conoce (vid) el objeto supremo (paramár: 
tha)” es por consiguiente el término: sánscrito que el diccionario 
iraduce aproximadamente con Ja palabra “filósofo”. 


5. LIBERACIÓN Y PROGRESO 


La mejor manera de comprender un sistema de filosofía es 
verlo condensado en sus términos principales. Una exposición ele- 
tnental debe, por consiguiente, presentar e interpretar las palabras 
que se han utilizado para concebir las ideas más importantes. El 
pensamiento de la India se adapta de modo excelente a este enfo- 
que, porque todos sus términos pertenecen al sánscrito y han ser- 
vido por mucho tiempo cn la lengua diaria de la poesía y la novela 
así como en literaturas técnicas, por ejemplo la de medicina. No 
son términos limitados a fa extraña atmósfera de las escuelas y 
doctrinas especializadas. Los sustantivos, verbigracia, que constitu- 
yen el grueso de la terminología filosófica, se hallan a la par de 
verbos derivados de las mismas raices y denotan actividades y pro- 
cesos que expresan el mismo contenido. Siempre es posible llegar 
al mismo sentido fundamental estudiando los usos comunes de la 
palabra en la vida diaria y, de este modo, determinar no solo sus 
matices y valores implicitos sino también las connotaciones y me- 
táforas que el término sugiere. Todo ello representa un notable 
contraste con la situación del Occidente contemporáneo, en el que, 
con mucho, la mayor parte de los términos filosóficos proceden del 
griego o del latín, no pertenecen a la vida real, y sufren por ello 
de inevitable falta de claridad y vigor. La palabra “idea”, por 
ejemplo, significa cosas muy diferentes según que queramos entender 
a Platón, Locke, la moderna historia de las ideas, la psicologia o 
una conversación cualquiera. Hay que considerar por separado 
cada caso, cada autor, período y escuela. En cambio el vocabulario 
indio se relaciona tan estrechamente con las prácticas generales de 
la civilización que siempre es posible interpretarlo a través de su 
significación general, 

Pasando revista al conjunto de acepciones propias de un tér- 
mino sánscrito podemos ver cómo funciona el pensamiento indio, 
por así decirlo, desde dentro. Esta técnica corrige los inevitables 
errores de interpretación que surgen, aun en las traducciones mejor 
intencionadas, como resultado de la vasta gama de asociaciones di- 
ierentes evocadas por los términos europeos. En realidad no tene- 
mos equivalentes verbales precisos para traducir del sánscrito, sino 
solo engañosas aproximaciones cn las que resuenan asociaciones 
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occidentales necesariamente muy distintas de las resonancias del 
mundo indio. Este hecho ha inducido al Occidente a cometer toda 
clase de falsas deducciones acerca de la maturaleza, fines y medios 
del pensamiento oriental. Aun cel intérprete más fiel se encuentra 
propalando datos erróneos por la simple razón de que sus palabras 
sc introducen en un contexto europeo tan pronto como salen de 
su boca. Solo si consultamos continuamente el diccionario sáns- 
crito podemos llegar a percibir algo del amplio cañamazo cn el 
que se insertan las frases y que ha servido durante siglos de vehículo 
al pensamiento vivo de Ja India. 

Por ejemplo, la importancia dada por las filosofías ascóticas al 
ideal y fin supremo del »noksa y el consiguiente caudal de literatura 
sobre cl tema llevan al estudiante occidental a una concepción 
extremadamente unilateral de la civilización india. La verdadera 
fuerza del ideal no puede comprenderse fuera de su contexto, y ese 
contexto es cl del mundo indio, no el de la moderna civilización 
industrial. El moAsu es una fuerza que se ha grabado en todos los 
rasgos, cavactere y disciplinas de la vida india y que ha formado 
tocla la escala de valores. Debe entenderse no como una refutación 
sino como coronación final del éxito del hombre triunfante En 
síntesis: la mayor parte de la filosofía india propiamente dicha se 
interesa por guiar al individuo durante la segunda parte de su yida, 
no durante la primera. No antes sino después que uno ha cum- 
plido con los fines mundanos normales de la vida individual, 
«después de haber cumplido los deberes como miembro moral y 
sostén de la familia y de la comunidad, el hombre se vuelve hacia 
cl final de la aventura humana. De acuerdo con el dherma hindu, 
la vida del hombre se divide en cuatro ctapas (drama) claramente 
distintas. La primera es la del estudiante, “el que ha de ser ense- 
ñado (sisya) “el que acompaña, atiende y sirve a su guru” (antevá- 
sin). La segunda es la del ducño de casa (grhasiha), que es el gran 
periodo de la madurez y del ejercicio de su debido papel en el 
mundo. La tercera es la del retiro al bosque para meditar (vana- 
prastha). Y la cuarta es la del sabio vagabundo y mendicante (bhiksu). 
El moksa es para Jos dos últimos, no para el primero ni el segundo. 

Gráma, “el poblado” y vana, “el bosque”, se oponen recipro- 
camente. Para el gráme, a los hombres les ha sido dado “el grupo 


de tres” (trivarga) y los manuales de los fines y metas normales de . 


la vida mundana; mas para el vena —el bosque, la ermita, la acción 
de librarse de esta carga terrenal de objetos, deseos, deheres y atras 


cosas ell hombre necesita las otras disciplinas, el otro camino, los - 
otros ideales, técnicas y experiencias —muy difcrentes-- de la “li- 


beración”. Los negocios, la familia, la vida secular, como las be- 
llezas y esperanzas de la juventud y los ¿xitos de la madurez, ahora 


han quedado atrás: solo queda la eternidad. Y, así, la mente se; 
dirige a ella y no a las tareas y zozobras de esta vida, ya pasadas, que; 


46 





LIBERACIÓN Y PROGRESO 


vinieron y se fueron como un sueño. El moksa apunta más allá 
de las estrellas, no a la calle del poblado. Es la metafísica llevada 
a la práctica. Su finalidad no es echar los cimientos de las ciencias, 
desarrollar yna teoría del conocimiento de validez general o con- 
trolar y mejorar Jos métodos para encarar científicamente el es- 
pectáculo de la naturaleza o los documentos de la historia humana, 
sino para romper el velo tangible. El moksa es una técnica para 
trascender los sentidos a fin'de descubrir, conocer y permanecer 
identificado con la realidad intemporal en que se basa el sueño de 
la vida en el mundo. El sabio conoce e interpreta la naturaleza y 
el hombre en tanto son visibles, pero solo para pasar a través de 
ellos hacia el bien metafísico supremo. 

Por otra parte, en Occidente careccmos de metafísica —práctica 
o de otra clase— desde mediados del siglo xvnr. En contraste diawme- 
tral con la concepción dominante en Oriente acerca de la insustan- 
cialidad del mundo que cambia y que perece, nuestras mentes mate- 
ríalistas han desarrollado y favorecido una concepción optimista 
de la evolución y, junto con ella, una ferviente fe en la perfectibi- 
lidad de las cosas humanas mediante la planificación, la tecnologia, 
la difusión de la educación y la apertura de oportunidades para 
todos. Mientras el hindú se siente totalmente a merced de las fuer- 
zas destructivas de la muerte (enfermedades, plagas, guerras, tiranía 
e injusticias humanas) e inevitable víctima del implacable fluir del 
tiempo (que deyora individuos, destruye lo mejor de reinos y ciu- 
dades y hasta reduce las ruinas a polvo), nosotros sentimos el poder 
del genio humano para inventar y organizar, la soberana fuerza del 
hombre para lograr la disciplina colectiva y el impulso y la capa- 
cidad de controlar las fuerzas motoras de la naturaleza. Somos nos: 
otros quienes efectuamos los cambios; la naturaleza permanece siem- 
pre igual. Y esta naturaleza conquistada por el análisis científico 
puede ser uncida al carro triunfal de los adelantos humanos. Los 
pensadores europeos del siglo xvim1 creían en la progresiva ilustración 
colectiva: la sabiduría iba a disipar las tinieblas, haciendo que la 
sociedad se tornara perfecta, noble y pura. El siglo xix creyó en 
el progreso material y social de la colectividad: la conquista de las 
fuerzas naturales, la abolición de la violencia, la esclavitud y la 
injusticia, y la victoria no solo sobre cel dolor sino aun sobre la 
muerte prematura. Y ahora el siglo xx está convencido de que solo 
incdiante una vasta e intensa planificación y organización será po- 
sible salvar nuestra civilización, 

La fragilidad de la vida humana realmente no nos obsesiona 
como ocurría con nuestros antepasados en los siglos xv y XVI. Nos 
sentimos más resguardados contra las vicisitudes, mejor asegurados 
«contra los reveses de“la fortuna; la vejez y la decrepitud ya no nos 
llenan de desesperación y resignación. Creemos que somos nosotros 
mismos quienes constituimos muestra providencia, pues nos apresu- 
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ramos, en la histórica batalla humana, a dominar la tierra y sus 
elementos, a controlar sus reinos minerales, vegetales, animales y 
aun subatómicos. Ahora estamos revelando gradualmente las fuerzas 
secretas de la existencia, la compleja química y alquimia orgánica 
del proceso vital, tanto en nuestra propia psique o en nuestro cuerpo 
como en el mundo que nos rodea. Ya no nos sentimos atrapados 
en Jas mallas de una inconquistable trama cósmica. Y así, como 
corresponde a todo ello, tenemos nuestra lógica de las ciencias, mé- 
todos experimentales y psicología, pero carecemos de metafísica. 

Ya no nos interesan realmente las especulaciones de alto vuelo. 
No basamos nuestras vidas en fascinantes o conseladoras interpreta- 
ciones totales de la vida y del uiivesso, siguiendo líneas como las de 
la teología tradicional o las de la especulación meditabunda; pre- 
ferimos las cuestiones de detalle que nos -ofrecen nuestras múltiples 
ciencias sistemáticas. En lugar de una actitud de aceptación, resig- 
nación y contemplación, cultivamos una vida de incesante movi- 
miento, A pan cambios a cada instante, mejorando unas cosas, 
planeando otras, sometiendo a programas los espontáneos crecimien- 
tos maturales. Nuestro pensamiento ha sustituido el arcaico fin de 
comprender la yida y el cosmos en conjunto mediante la especula- 
ción genera), con un ideal de múltiples actividades cada vez más 
perfeccionadas, de entendimientos muy especializados, y con el do- 
minio de detalles concretos. La religión y la filosofía se han trans- 
formado en ciencia, tecnologia y economía política. Siendo así, y 
por ser el moksa el principal objeto de la filosofia india, podemos 
muy bien preguntarnos si nos encontramos en condiciones de com- 
prender esa remota doctrina, aferrados camo estamos a nuestra per- 
secución de artha, káma y dharma, y sintiéndonos plenamente satis. 
fechos de ser asi. 

. De este modo damos con otra de las diferencias fundamentales 
entre las filosofías del Occidente moderno y del Oriente tradicional. 
Considerado desde los puntos de vista de las disciplinas hindúes y 
budistas, nuestro enfoque puramente intelectual de todas las cués- 
tiones teóricas que no se reflicran directamente al trivarga pareceria 
diletantismo superficial, A lo largo de su evolución, en tiempos 
comparativamente modernos, el pensamiento occidental se ha vuelto 
completamente exotérico, Se lo supone abierto a la investigación 
de todo intelectual que satisfaga los requisitos generales de a) una 
educación básica, y b) alguna instrucción intelectual especializada que 
le permita seguir el razonamiento. Pero no era éste el camino 
que había de seguirse en los antiguos tiempos de Platón. Mnóris 
Ayeouérontos eicíito ¿unv oréynv: “Nadie sin preparación matemá- 
tica puede cruzar este mi umbral ?,” Se dice que Platón hizo grabar 
esta advertencia encima de la puerta de su casa en homenaje a Pi- 


26 Tzetzes, Chiliades 8. 973. 
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tágorus y iu sus comtemporáneos sicilianos que estaban revolucio- 
nando las matemáticas, como Arquitas de Tarento. En cambio en 
los tiempos modernos se supone que la educación secundaria y cuatro 
años de universidad abren las puertas al sanctum senctorum de la 
Verdad última. La India en este punto está con Platón; y ésta €s 
otra de las razones por las cuales los profesores de las universidades 
europeas y americanas tenían justificativos para negar la entrada 
del pensamiento indio al templo que ellos le habían construido a la 
“filosofia”, 
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LOS FUNDAMENTOS DE EA FILOSOFÍA INDIA 


1. La xILOSOFÍa COMO MODO DE VIDA 


En la antigua India cada rama del saber estaba asociada a un 
arte muy especializado y a una correspondiente forma de vida. El 
saber no debia recogerse primordiajmente de Jibros o de conferen- 
cias, discursos y conversaciones, sino que cra necesario llegar a do- 
minarlo mediante un aprendizaje al lado de un maestro competente. 
Se necesitaba la entrega sincera de un discipulo malcable a la auto- 
eS del guru, y sus requisitos esenciales eran la obediencia ($usrisa) 
y fe absoluta (sraddha). La $usrasa es el ferviente deseo de oír, 
ubedecer y retener lo que se oye; implica respeto, reverencia y espí- 
ritu de servicio. La Saddhá cs la confianza y la compostura de la 
mente; exige la total ausencia de toda clase de pensamiento y critica 
independientes por parte del alumno; y también incluye reverencia, 
así como un fuerte y vehemente deseo de aprender. Esa palabra 
sánscrita significa también “el desco de una mujer encinta”. 

El discípulo que lleva en sus adentros la verdad apetecida como 
el cachorro lleyaba en sí al tigre de la selva 1, se somete sin reservas 
a su guru, reverenciándolo como personificación del divino saber 
que se le ha de impartir, pues el macstro es portavoz de un 5a- 
ber superior y dueño de un arte especial. El discípulo en su culto 
religioso debe convertirse en devoto de la divinidad que preside el 
especial arte y sabiduría que en adelante constituirá el principio 
formativo de su carrera. Tiene que compartir la casa de su maestro 
durante años, servirle en su casa y ayudarlo en su trabajo, ya sea 
su oficio el de sacerdote, mago, asceta, médico o alfarero. Las téc- 
nicas tienen que ser aprendidas por una práctica constante, en tanto 


1 Supra, págs. 18-20, 
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que la teoría se cnseña mediante la instrucción oral suplementada 
por un estudio completo de los manuales básicos. Y, lo que es más 
importante, líene que producirse una “¿ransferencia” entre el maes- 
tro y el discípulo, porque debe ocurrir una especie de translorma- 
ción. El discípulo, como metal maleable, debe ser formado en el 
molde del maestro que le sirve de modelo, y esta es asi no solo 
con respecto 4 cuestiones de saber y de arte sino también, mucho 
más profundamente, a toda la actitud personal. En cuanto a la 
vida y a la moral del guru mismo, se requiere su total identifica- 
ción, una absoluta y puntual correspondencia entre sus enseñanzas 
y su forma de vida, es decir, la identidad que en Occidente podria- 
mos esperar solo de un monje o de un sacerdote. 

No se exige una actitud de crítica sino una gradual formación 
en el molde «de la disciplina. La instrucción es aceptada y seguida, 
por asi decirlo, a ciegas; pero, con el correr del tiempo, a medida 
que el discípulo aumenta su capacidad para entender su materia, 
la comprensión viene sola. Esta ciega aceptación y la subsiguiente 
comprensión intuitiva de la verdad se conoce en Europa principal- 
mente como práctica de la Iglesia católica. En una de las novelas 
de Tlaubcrt, en Bouverd et Pécuchet, se describe el caso de dos 
librepensadores desilusionados de su modo de vivir que, después de 
intentar suicidarse, vuelven a la fe de su niñez y al paisaje cam- 
pesino de sus primeros años. Se dirigen al cura y lo asaltan con sus 
dudas, inquietudes y escepticismo; pero el sacerdote solo replica: 
“Pratiquez P'abord.” Es decir: “Adoptad y practicad primero la for- 
ma ortodoxa establecida de los deberes rituales, asistiendo a misa 
regularmente, rezando, yendo a confesión y comunión. Luego, gra: 
dualmente, entendercis y vuestras dudas se disiparán como la niebla 
bajo la luz del sol. No necesitáis sondear las grandes profundidades 
del dogma de la Trinidad ni los otros misterios, pero debéis en ver- 
dad profesar y sentir una fe absoluta en que, en última instancia, 
esas cosas de algún modo tienen que ser verdaderas. Luego perma- 
neced firmes en la esperanza de que su significado pueda llegar a 
seros inteligible, a medida que aumenta en el interior de vosotros 
cl efecto de la gracia sobrenatural.” 

Precisamente, de esta manera, la filosofía oriental va acompañada 
y auxiliada por la práctica de una forma de vida; la reclusión mo- 
nástica, el ascetismo, la meditación, la plegaria, ejercicios de yoga 
y diarias horas*fedicadas al culto. La función del culto consiste 
en imbuir al devoto de la divina esencia de la verdad. Ésta se 
manifiesta bajo las formas simbólicas de las divinidades o de otras 
figuras Sobrehumanas, sagradas, que tienen por objeto dirigir el 
pensamiento, y también 2 través del maestro mismo que, repre: 
sentando la verdad encarnada, revela continuamente la verdad, tan- 
to en su enseñanza como en su forma de vida. En este sentido la 
filosofía de la India guarda una relación tan estrecha con la reli- 
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gión, los sacramentos, las iniciaciones y las formas de práctica li- 
túrgica, como la filosofia occidental moderna con las ciencias natu- 
rales y sus métodos de investigación. 

Ea concepción india de la identidad de la personalidad y la 
conducta con la enseñanza aparece claramente expuesta en el opor- 
tuno comentario que un amigo mío, hindú, hizo a un libro popular 
sobre la filosofía oriental. 

—Después de todo —dijo—, la verdadera adquisición es sulo 
aquella que se halla confirmada en nuestra propia vida. El valor 
de los escritos de un hombre depende del grado en que su vida 
misma da ejemplo de su enseñanza. 


2. EL DISCÍPULO CALIFICADO 


En el campo especial de la filosofía brahmánica Ortodoxa en- 
contramos un buen ejemplo de la actitud del discípulo hindú con 
respecto a su materia si consultamos las primeras páginas de un 
pequeño tratado para principiantes que data de mediados del siglo 
xv de nuestra era, conocido con el título de Vedantasara: “La esen- 
cia (sara) de la doctrina del Vedánta 2”. Desde luego, podemos leer 
la traducción de este texto de la misma manera que uno lce un 
ensayo de Locke, Hume o Kant; pero hay que tener en cuenta que 
sus €strolas no fueron escritas para ser asimiladas de ese modo. 
En' rigor, desde el principio la pregunta preliminar nos pone en 
guardia: “¿Quién es competente y, por ende, está capacitado para 
estudiar el Vedánta con el fin de realizar la verdad?” Esta cuestión 
puede contestarse fácilmente por lo que a nosotros respecta: “No 
nosotros los occidentales. Nn los intelectuales,” Esto se aclarará 
en seguida. 

Cuando el “estudiante competente” (adhikarin) se pone a €s- 
tudiar el Vedánta debe experimentar una actitud no de crítica O 
de curiosidad sino de coMpleta fe (freddha) en que con las fórmu- 
las del Vedánta que le van a comunicar podrá descubrir la verdad 3. 
Además tiene que descar fervientemente liberarse de las cargas de 
la vida mundana y querer realmente escapar de la esclavitud de 
esta existencia de individuo atrapado en el torbellino de la igno- 
rancia, Esto recibe el nombre de mumuksutva o moksa-icchá: “el 
deseo de liberación *”. Así como el hombre que lleva sobre su 
cabeza una carga de leña incendiada correrá a un charco a apagar 


2 Vedantasara of Sadanánda, traducción con introducción, texto y comecn- 
tarios de SwámI Nikhilánanda, Mayavati, 1931. 
pág- 25, la nota del compilador, 

3 Vedántasára 24. 

4 Ib. 25, 
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las llamas, así también el adhikárin, quemado ¡por los agudos dolores 
del fuego de la vida mundanal, su nacimiento, su muerte, su com- 
piacida ineficacia, vucla hacia el gura versado en los Peda, que; 
habiendo ya alcanzado el ideal del Fedánta, ahora vive sereno, 
consciente sin cesar de la esencia del ser imperecedero. El adhitarin 
debe llegar u este guru trayendo presentes en la mano, listo para 
servir y preparado para obedecer en toda forma. “El estudiante 
competente es un aspirante que, habiendo estudiado los Cuatro 
Veda y sus miembros (Vedáñnga)ó, de acuerdo con el método pres- 
crito, ya tiene una comprensión general del saber védico, También 
tiene que haberse purificado de todos los pecados provenientes de 
esta vida o de otras anteriores, absteniéndose de todos los ritos tcn- 
dientes a cumplir deseos mundanos y a causar daño a los demás, 
y realizando fielmente todos los días las devociones ortodoxas y 
los ritos obligatorios especiales para ocasiones como, por ejemplo, 
el nacimiento de un niño. Además tiene que haber practicado las 
austeridades especiales conducentes a la expiación del pecado? y 
todas las meditaciones ortodoxas usuales que tienen por abjeto La 
concentración de la mente”, Mientras los “ritos” penitenciales 
—espectales y cotidianos— que hemos señalado tienen por finalidad 
depurar la mente, las “meditaciones” se proponen llevarla a un 
estado de concentración cn un solo punto (el estado de fa “punta 
única” $). 

Según lau erecncia tradicional, la realización de estos ritos y 
devociones prescritos llevará al devoto después de la muerte al 
"cielo de los antepasados” (pity-loka) o a la “eslera de la verdad” 
(satya-loka) superior. Pero el adepto del Fedanta na da importan- 
cia a estos restiltados placenteros, ni los considera «lescables; son 
meros productos marginales de la disciplina, puestos en los que 
el viajero debe detenerse, que ya no le interesan. Están todavía 
dentro de los mundos del nacimiento y no representan sine una 


5 Manuales auxiliares sobre fonética, ritual, gramática, cúmología, proso- 
dia y astronomía. 

ú Es decir, reduciendo la «dieca gradualmente con el menguar de la luna, 
hasta que en la noche en que no hay luna no se come nada; luego, aumentando 
todos los días wn catorceayo, al llegar a la luna llena se obtiene de nuevo la 
dieta normal (cándra'yana). Estas austeridades están descritas en las leyes de 
Manu: Má'nava Dharmasástra 141, 207. 

7 Ejercicios de meditación sabre Ja especial divinidad tutelar (istadévata) 
del ¿levoto, que es un “aspecto con cualidades” (se-guna) de la esencia suprema 
(Brahman). El Rreftiman mismo carece absolutamente de cualidades (nir-guna) 
y en consecuencia está más allá del alcance de los poderes de la mente humana 
normal. Las diversas istadévatá, imágenes y personificaciones, són, par lo tanto, 
sólo auxiliares, guías o acomodaciones preliminares que sirven para preparar 
el espiritu del devoto para sú realización final, que trasciende toda forma. 

$ Vedantasára 6. 13, 
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continuación de la ronda de la existencia (sarisára), aunque sea cn 
realidad un episodio muy feliz, que, se dice, dura por incontables 
milenios. Más que las bicnaventuranzas del cielo, el vedantino de- 
sea ver a través y más allá del carácter ilusorio de la existencia 
en cualquicra de sus formas, tanto del burdo plano terrestre como 
de las esferas más altas. Hu sacrificado por completo toda idea de 
gozar de los frutos de sus bucnas obras; toda recompensa que reciba 
como resultado de su períccta devoción la entrega a la divinidad 
personal a quien sirve. Sabe «que no es él quien actúa simo la 
Persona Espiritual que mora, omnipresente, dentro de úl mismo y 
de todas las cosas, y a quien (l, como devoto, está totalmente dedi- 
vado: el Dios que cs ci Yo (dtman) dentro de su corazón. 

El medio necesario que cl estudiante debe emplear para tras- 
cender la ilusión es, ante todo, “la discriminación entre las cosas 
permanentes y las transitorias” (nitya-anitya-vastuviveka)”. “Solo 
el Brahman —dice la doctrina— es la sustancia permanente; todo 
lo demás es transitorio 1%.” Todos los objetos de este mundo, agra- 
dables a los sentidos: guirnaldas: de flores, perfumes, mujeres lier- 
mosas, placeres de toda clase, son mcramente transitorios; llegan 
como resultado de nuestros actos (karman). Pero los placeres del 
otro mundo, que también son resultado de nuestros actos, tampoco 
son eternos. 

El segundo requisito de quien estudia cl Pedánta cs un re- 
suelto desdén por todo lo ilusorio. “Tiene que renunciar, sincera 
y eficazmente, a todo fruto posible de sus actos virtuosos, Éste c3 
el verdadero renunciamiento (Hamutrarihaphalabhogavivágah, “in- 
diferencia (viragah) al goce (bhoga) de los frutos (phale) de la acción 
(ertha) tanto aquí (¿haj como en el más allá (amutra) 2”. 

El tercero de los medios nacesarios es la concentración, tratada 
en el capítulo de “Los seis tusoros”, el primero de los cuales es sama, 
*'guietud mental, pacilicación de las pasiones 32”. El sema es la 
actitud o forma de conducta que mantiene a la mente libre de las 
perturbaciones que provocan los objetos sensibles; la única activi- 
dad sensorial que le está permitida al estudiante de filosofía es 


915. 15. 

10 Yb. 16. 

1 2D. 17 

El renunciamicnto a los frutos de la acción es fa fórmula fundamental del 
Karma-Yoga, el camino de la liberación por la acción, que tienc su expresión 
clásica en la Bhágavad-Ghia 3. Todos los actos deben realizarse como parte del 
deber que hay que cumplir (dharma), realizándolos como se desempeña el papel 
dc un actor en el escenario de la vida. Pertenecen a la pieza teatral (lila), no al 
verdadero Yo (Altman) del actor. “Por lo tanto, realiza siempre sin apego la obra 
que tienes que hacer; porque un hombre que hace su obra sin apego alcanza 
lo supremo”. (Brágavad-Gitá 3. 19), Véase infra, págs. 305-307, 

12 Pedántasára 18-19, 
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la de escuchar atentamente a su guru. El segundo tesoro, dama, re- 
presenta una segunda etapa en cl autodominio: “el sometimiento de 
los sentidos 2%”, Según la psicología clásica hindú, el hombre tiene 
cinco facultados de percepción (oido, tacto, vista, gusto, olfato), 
cinco facultades de acción (habla, prensión, locomoción, evacuación, 
generación) y un “órgano interno” de control (antahkárana) que se 
manificsta como yo fahaeñkára), memoria (cíttam), entendimiento 
(buddh?), y pensamiento (manas) 1%, La palabra dama se refiere al 
hecho decisivo de alejar del mundo externo todo este sistema, El 
tesoro siguiente, úparati, es el “completo” cese de las facultades 
que tienen por objeto la percepción y la actividad sensibles1%, El 
cuarto, titikga, "paciencia, aguante”, representa el poder de soportar 
sin la menor inquictud el calor y el frio extremos, la buena y la 
mala fortuna, los honores y los insultos, las pérdidas y las ganan- 
ciassy todos los demás “pares de opuestos” (deendva) Y. El discipulo 
está ahora en condiciones de dirigir su mente más allá de las dis- 
iracciones mundanas. Ahora puede obtenerse, por la tanto, el 
quinto tesoro: samádhána, "la constante concentración de la mente”. 
El discípulo es capaz de mantener su atención fija en las enseñanzas 
del guru, puede sumirse ininterrumpidamente en los textos sagra- 
dos o en los simbolos y temas incfables de sus intensas meditacio- 
nes 1%, Samá-dhá signiíica "juntar, unir, componer, coleccionar, 
concentrar, fijar, aplicar atentamente (como el ojo o la mente)”. 
Samádhana es el estado alcanzado y también la actividad misma. 
Consiste en fijar la mente en algo, en una contemplación absolu- 
tamente imperunmbada e imperturbable: “meditación profunda, es- 
tabilidad, compostura, paz interior, perfecta absorción de todo el 
pensamiento en el único objeto”. Después de esto pucde lograrse 
el sexto tesoro, que es la fe perfecta 13. 
Discriminación, renunciamiento, los “scis tesoros” y cl deseo 
de liberación (mumuksutva) *, son precisamente los medios por los 
cuales cl filósofo hindú lega a su meta de entendimiento, El neófito 
debe ser competente para poder dominarlos, Su corazón y su mente 
ya tienen que haber sido depurados por los ritos y austeridades 
preliminares de las prácticas religiosas ortodoxas de su comunidad. 
Tiene que estar suficientemente instruido en las escrituras sagradas. 
Entonces será capaz de conquistar estos “medios necesarios” para 


13 fh, 20. 

14 De estas Laculrades se brala infra. págs. 251-300. 

15 Vedáantasara 21. 

16 Pb, 22 

17 7b. 23. 

18 7h. 23; para la le (sveddhñ), eh supra, págs. 48-50. 
19 Cf supra, págs. 52-53. 
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trascender la ilusión. “Tal aspirante —dice la doctrina— 
tudiante calificaco 2,” 


es un es- 


, 


3, La FILOSOFÍA COMO PODER 


ln Oriente, la filosolía no se incluye en el capítulo de la ín- 
[ormación general. Es un saber especializado que tiene por objeto 
alcanzar una forma más alta de ser. El filósofo es un hombre cuya 
naturaleza ha sido transformada, reformada según un modelo de 
caracteristicas realmente sobrehumanas, como resultado de haber 
sido colmado por el mágico poder de la verdad. Por esta: razón 
el futuro discípulo tiene que ser somctido a cuidadosas pruebas. 
La palubra adiekarin como adjetivo significa, literalmente, “con 
titulo para, con derecho a, dotado de autoridad, dotado de poder, 
calificado, autorizado, adecuado para”, cambién significa “pertene- 
ciente a, poscido por”; y como sustantivo, “oficial, funcionario, jefe, 
director, justo reclamante, dueño, propietario, personaje calificado 
para efectuar algún sacrificio u obra piadosa”. 

La filosofía no es más que una de las muchas clases de sabi- 
duría o conocimiento (vidya), cada una de las cuales conduce a 
algún fin práctico. Así como las otras vidyád llevan a la posesión 
de las maestrias especiales pertenecientes al artesano, al sacerdote, 
al mago, al poeta o al bailarin, la filosofía desemboca en la posesión 
del estado divino, aquí y en el más allá. Cada especie de sabiduría 
da a su poscedor su poder especifico y esto ocurre inevitablemente 
como consecuencia de dominar los materiales respectivos. El médico 
domina las enfermedades y Jas drogas, el carpintero domina la ma- 
dera y otros materiales de construcción, €l sacerdote domina a los 
dlemonios, y aun a dioses por medio de sus procedimientos y fór- 
mulas de encantamiento y sus ritos de ofrenda y de propiciación. 
A su vez, el filósolo yogin es dueño de su mente y de su cuerpo, 
de sus pasiones, de sus reacciones y de sus meditaciones. Es alguien 
que ha trascendido las ilusiones. de la lógica afectiva y de 1oda 
clase de pensamiento humano normal. El infortunio no es para 
él ni desafio ni derrota. Está completamente más allá del alcance 
del destino. 

En Oriente, la sabiduria —de cualquier género que sea— «debe 
ser guardada celosamente y comunicada con cautela, y solo a quien 
sea capaz de convertirse en su receptáculo períccto, pues, además 
de representar un arte, cada rama del saber trae aparejado un 
poder que puede llegar a ser casi mágico, un poder de efectuar 
cosas que, sin él, serían un milagro. La enseñanza que no tenga 
por objeto comunicar esc poder carece de importancia y comuni- 


20 Veduntasara 26, 
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carla 4 una persona incapaz de manejar el poder adecuadamente 
sería «desastroso, Además, antiguamente se consideraba la posesión 
dle la sabiduría y de sus potencias especiales como una de las partes 
más valiosas de la herencia familiar. Como un tesoro, era trasmi- 
tida con cuidado, siguiendo la línea paterna, Los procedimientos y 
fórmulas de encantamiento, las técnicas de los diferentes oficios 
y profesiones y, finalmente, la filosofía misma, al principio se co- 
municaban solo de esta manera. El hijo seguía al padre. La nueva 
generación tenía poca oportunidad para elegir. De este: mudo se 
trataba «de conservar los instrumentos del prestigio familiar. 

Por esta razón los himnos védlicos originariamente pertenecían 
exclusivamente a ciertos grandes linajus. De los diez libros del 
Rg-Veda (el más antiguo de los Veda y sin duda el documento más 
antiguo que existe en cualquiera de las tradiciones indoeuropeas) *1, 
el segundo y los que le siguen se llaman “libros de familia”. Con- 
tienen grupos de vigorosos versos que antiguamente constituían la 
propiedad, celosamente guardada, de las viejas familias de sacer- 
dotes, videntes y rapsodas religiosos. Los antepasados de los diver- 
sos clanes habían compuesto las estrofas con el fin de conjurar a los 
dioses al sacrificio, para propiciarlos y gamar sus favores, pues 
los himnos habian sido revelados a aquellos rapsodas durante su 
comunicación extática con los dioses mismos. Luego, a veces, los 
propietarios marcaron sus bienes, haciendo aparecer sus mombres 
en alguna parte de sus versos o, como ocurría con mayor frecuencia, 
con una estrofa final característica, fácilmente reconocible como 
marca de propiedad. Así como los trashumantes rebaños de las 
familias ganaderas arias en los tiempos védicos se distinguían por 
alguna marca o corte en la-oreja, en el flanco o en alguna otra 
parte, los himnos llevaban análoga impronta, con el mismo sentido 
aristocrático de la fuerza de la propiedad, y su consiguiente aprecio. 

Si la sabiduría que produce arte y maestría especiales hay que 
guardarla celosamente, mientras más “altos sean los poderes más 
cuidadosamente habrá que guardarla, y sobre todo cuando los po- 
deres son los dioses mismos, las fuerzas motoras de la naturaleza 
y del cosmos. En la antigúedad védica, como en la homérica, cau- 
telosos y complejos ritos destinados a conjurar los dioses y vincu- 
larlos con los fines perseguidos por el hombre ocupaban el lugar 
que hoy desempeñan ciencias como la física, la química, la medi- 
cina y la bacteriología. Un himno poderoso era para esos hombres 
tan precioso como lo es para nosotros el secreto de un superbom- 
bardero, a los plamos para construir el último modelo de subma- 
rino. Tales cosas tenían valor mo solo para el arte de la guerra 
sino también para la competencia comercial en tiempos de paz. 

Tanto la primera parte de la historia de la India como los 


22 Cf. supra, pág. 20. la nola del compilador. 
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períodos siguientes se caracterizaron por su estado de guerra prác- 
ticamente ininterrumpido: invasiones desde el exterior y luchas 
por la hegemonía entre Jos señores feudales y luego entre los dés- 
potas reales. En medio de todos estos disturbios, las fórmulas reli- 
giosas de los hrahmanes yédicos eran consideradas y utilizadas como 
un arma secreta de gran valor, Su actitud puede compararse con 
Ja de Jas tribus de' Israel que entraron en Canaán conducidas por 
Josué y destruyeron Jas murallas de Jericó con un trompetazo de 
sus miágicos cuernos de carnero. Por su mayor sabiduría, Jos arios 
que invadieron la India pudieron derrotar a los pueblos prearios 
nativos, mantenerse en el pais y finalmente extender su dominio 
por todo el subcontinente. Las razas conquistadas pasaron a fot- 
mar la cuita casta, la de los Sádra, no arios, excluidos incxorable- 
monte «de los derechos y de la sabiduría —fuente de poder— que 
prseía la sociedad de los conquistadores. Además. se les prohibió 
2bsohutamente aprender las técnicas de la religión védica. En los 
primeros Dhnrmasistra se dice que sí un $údra accidentalmente oyt 
la recitación de un himno védico debe ser castigado llenándosele 
las orejas de plomo derretido %, Estas fórmulas sagradas eran ex- 
clusivamente para los brahmanes (sacerdotes, magos, guardianes del 
poder real), los ksátriya (reyes, señores feudales y guerreros), y 
los vaisya (campesinos, artesanos y burgueses de linaje ario). 

Este sistema de arcaico secreto y exclusividad se ha mantenido 
cn todos los períodos y en todas las formas de vida india. Carac- 
teriza a la mayor parte de las sagradas tradiciones de donde han 
derivado la mayoría de los elementos de la filosofía imdía, partict- 
larmente los de origen ario, pero también, en muchos detalles im- 
portantes, los que están más allá del control ario y brahmánico. 
Las tradiciones no védicas —budismo, jainismo, sañkkya y yoga— 
carecen de las restricciones de casta y de familia peculiares de tas 
lineas védicas 9; sin embargo, a todos los que quieren aproximarse 
a sus misterios se les exige und entrega tan completa a la autoridad 


22 Gáutama, Institutes of the Secred Law 124 (Sacred Books oí the East, 
vol. 11, parte 1, pág. 236). 

23 Nota del compilador: Al igual que el budismo (cf sepra, pág. 27, la 
nota del compiladar), tampoco el jainismo, el Sáñkhya ni el Yoga aceptan la 
autoridad de los Veda, y por lo tanto se los considera heterodoxos, es decir, 
-como doctrinas exteriores a la tradición brahraánica de los Veda, las Updnisad 
y el Vedénto. Zimmer sostenía que estos sistemas heterodoxos representan el 
pensamicnto de los pucblos no arios de la India, que fueron vencidos y despre- 
ciados por los brtahmanes, pero que sin embargo poseían tradiciones propias 
de extrema sutileza. 

Zimmer consideraba que el jainismo exa el más antiguo de los grupos no 
arios, en contraste con la opinión de la mayoría de las autoridades occidentales, 
que consideran que Mahávira, contemporáneo de Buddha, fue su fundador y 
no, coma pretenden los mismos jaina (y Zimmer), Solo cl último de una Jarga 
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dei macstro espiritual que se i0orna imposible cl regreso a la forma 
de vida anteriormente cultivada. Si alguicn quicre llegar a con- 
vertirse cn estudiante de una de cestas disciplinas no arias, ingresar 
en su santuario íntimo y lograr realmente el fin establecido por 
la doctrina, previamente tiene que desprenderse por entero de su 
familiz heredada, con todas sus formas de vida, y renacer como 
miembro de la orden, 

Las principales ideas de la doctrina secreta brahmánica, tal co- 
mo fue desarrollada y formulada al final del periodo védico (ca. si- 
glo vit a. G.), se conservan en las Upánisad. Estas obras representan 
una especie de instrucción muy especializada, como para graduados, 
que el macstro tenia libertad de impartiz ou de negarse a eilo. Para 
recibir cste saber esotórico el discípulo tenía que ser un verdadero 
adhikárin, realmente maduro y perteccamente capaz de soportar la 
sabiduria revelada. En la época en que estos libros fucron concebi- 
dos, las restricciones impuestas eran aún más severas de lo que lo 
fucron más tarde. Una de las principales Upánisad contiene la ad- 
vertencia de que su enseñanza debe ser transmitida no simplemente 
de padre a hijo, sino tan solo al hijo mayor, es decir, al joven que 
cs el doble de su padre, su alter ego renacido, “y a nadie más, quien 
quiera que fucre**”. Y, en un estrato algo más reciente, correspon- 
«diente a las Upánijad métricas, leemos: “Este secreto muy miste- 
rioso Ro scrá impartido a nadíe que no sea su hijo o discípulo, y que 
aún no haya alcanzado Ja tranquilidad %,/” Hay que recordar que 
el término equivalente de la palabra upánisad es siempre rehásyam, 
que significa “secreto, misterio”, Se trata, pues, de una doctrina 
secreta, oculta, que revela satyasya sátyam, “ia verdad de la 'verdad”. 


serie de maestros. Zimmer creía que era verdad da tesis ¡2ina de que su religión 
se remonta hasta una lejana ancigúedad, hasta Ja antigiicdad prearia, del pe 
riodo dxavídico, que recientemente ha sido dramáticamente esclarecido por el 
«descobrimiento de una seric de grandes ciudades de la época neolitica situadas 
en el Valle del Indo, que datan del tercer milenío y acasa del cuarto a. €. (cÉ. 
Erncst Mackay, The Indus Civilization, 1935: 1rambién Zivemcr, Myths and Sym- 
bols n Taudian Art and Civilization, pógs. 93 y sigs.). 

El Sarkhya y el Yoga representaban una complicación psicológica posterior 
de los principios conservados en el jainismo y prepararon el campo para la 
enérgica afirmación antibrahmánica del Buddha. El Sóñkhya y el Yoga per- 
tenecen a la misma categoría, como teoría y práctica de una misma filosofía. 
Kápila, el supuesto fundador del Sáñkhya (cf, infra, págs. 224 sigs.), quizá fue 
<ontemporáneo de los pensadores del tiempo de las Ujpánisad, y parece haber 
dado su nombre a la ciudad en que nació el Buddba: Kapilarastu, 

En general, las filosofías heterouwvxas 'no arias no son cxclusivas en el 
mismo sentido en que lo son las filosofias brahmánicas, pues no están reser- 
vadas a los miembros de las tres vastas superiores. 

2% Chandogya-Upánisad 3. 11, 5-6. Cf. Brhadárányaka-Upánisid 6, 3, 12. 

25 Mottri-Upanisad 6. 29. Ct Suetátivatara Upánisad 6. 22. 
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El mismo antiguo carácter de reserva, distanciamiento y exclu- 
sividad se mantienc-hasta en las obras del más reciente de los 
grandes periodos de la filosofía y de la enseñanza hindúcs: el pe- 
ríodo tántrico, que deriva de la época medieval. En efecto, la lite- 
ratura tántrica en su forma actual pertenece principalmente a los 
siglos posteriores al 11 de nuestra era? En general, se supone que 
los textos representan conversaciones secretas entre Siva, el dios 
supremo, y su Sakti o esposa, la diosa suprema; primero uye como 
discipulo el uno, luego la otra; y cada uno de ellos escucha con 
toda atención mientras Ja secreta esencia del otro —csencia crea- 
dora, conservadora y rectora del mundo— se revela en vigorosos 
versos; cada uno enscña la manera de qucbrar el hechizo del error 
“que mantiene a la conciencia individual atada a lo fenoménico. 


26 Nota del compiledor: Los libros ortodoxos sagrados (Sástra) de la India 
se clasifican en ematro categorías: 1. la Sruti (“lo oido”): los Veda y ciertas 
Upánisad que se consideran como revelación directa; 2, la Smyti (“lo recor- 
dado”): las enseñanzas de los antiguos santos y sabios, y también los libras 
jurídicos (dharmasútra), y obras que tratan de las ccremonias domésticas y de 
sarrificios menores (grhyasátra); 3. los Purána (“antiguos, saber antiguo”), com- 
pendiosas antologías, de carácicr comparable a la Biblia, que contienen mitos 
cosmogónicos, antiguas Jeyendas, saber teológico, astronómico y natural; 4. los 
Tantra (“telar”, “urdimbre”, “sistema”, “yjtual”. “doctrina”), cuerpo de tex- 
tos comparativamente Jecientes, considerados como directamente revelados por 
$iva como escrituras especificas del Kali-Yuga, la cuarta edad del mundo o 
época acival Los Tantra se Jaman “el quinio Feda” y sus ritos y conceptos 
en realidad han remplazado al sistema védico, ahora totalmente arcaico, conto 
irama sustentadora de la vida india, 

Un concepto tipico del sistema tántrico es el de 5ekti: la mujer como 
“energia” (Sakti) proyectada del hombre (comparable a la metáfora bíblica de 
Eva como costilla de Adán). Hombre y mujer, dios y «diosa, son las manifes- 
taciones polares (pasiva y activa, respectivamente) de un solo principio tras- 
cendente y, como tal, esencialmente único, aunque «noble en apariencia. El 
varón se identifica con la eternidad, la mujer con el tiempo, y <u abrazo con 
el misterio de la creación. 

El culio de da $akti, la diosa, desempeña un papel de enorme importancia 
en el hinduismo moderno, en contraste con el punto de vista patriarcal de la 
tradición védica, estrictamente aria, y sugiere que el Tantra puede tener sus 
ralces en suelo no ario, preario, dravídico (cf. supra, pág. 58, la nota del com- 
pilador). Es de notar que Siva, el dios Universal y consorte de la diosa (que 
guarda con respecto a ella la misma relación que la eternidad con respecto 
al tiempo) es también el Señor Supremo del Yoga, que no es una disciplina 
védica. Por otra parte, la casta no es uh vequísito cn la iniciación tántrica 
(cf. supra, loc. cit). Zimmer sugiere (cÉ. infra, págs. 463-465) que la tradición 
tántrica representa una sintesis creadora de las filosofías arias y las nativas 
de la India. El tantrismo ha ejercido prodigiosa influencia sobre el budismo 
Makayána, Además, su profunda penetración psicológica y osadas técnicas espi- 
rituales le confieren peculiar interés para el psicoanalisca, * 
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Los textos tántricos hacen hincapié en el carácter secreto de sus 
contenidos y no deben enseñarse a descreídos y mi siquiera a cre- 
yentes que no hayan sido iniciados en los circulos más íntimos de 
los adeptos. 

Por el contrario, en Occidente la filosofía tiene como orgullo 
cl estar abierta a la comprensión y a la critica de todos. Nuestro 
pensamiento es exotérico y se considera que éste es uno de los signos 
que acreditan su validez universal. La filosofía occidental carece 
de doctrina secreta; lanza un reto general para que se examinen 
sus argumentos, sin pedir otra cosa que inteligencia e imparciali- 
dad en la discusión. Recurriendo así a la decisión de todos los de- 
más ha conseguido mayor influjo que la sabiduría y enseñanza de 
la Iglesia, que exigía que ciertas cosas deben ser aceptadas como 
establecidas para siempre por la Revelación divina y zanjadas in- 
cuestionablemente por las interpretaciones de los Padres, Papas 
y concilios, que obedecian a la inspiración divina. Núestra filoso- 
fía moderna y popular, que sigue la marcha de lás ciencias natu- 
rales, no reconoce otra autoridad que la prueba experimental y pre- 
tende descansar solamente sobre supuestos que constituyen resulta- 
dos lógicos de datos crítica y mctódicamente organizados, derivados 
de la experiencia sensible, registrados y controlados por la mente 
y por los infalibles aparatos de laboratorio. 

No sé hasta qué punto nuestra civilización cree que el hombre 
que elige la profesión de filósofo cobra poderes misteriosos. Los 
hombres de negocios que controlan nuestra economía, vida social, 
politica interior y relaciones exteriores generalmente desconfían de 
los filósofos, Absortos en elevadas ideas difícilmente aplicables a 
los casos concretos, los “profesores” tienden más bien a complicar 
las cosas con sus enfoques abstractos; sin contar que ellos mismos 
no consiguen destacarse mucho como gamapanes ni como hombres 
de empresa. Como sabemos, Platón una vez hizo un ensayo como 
gobernante. Trató de auxiliar al tirano de Sicilia que lo había in- 
vitado a establecer en su corte un gobierno modelo siguiendo las 
concepciones filosóficas más elevadas. Pero ambos riñieron, y el ti- 
rano concluyó arrestando al filósofo, ofreciéndolo en venta en el 
mercado de esclavos de la capital misma que debería haber sido cuna 
de una edad de oro y ciudad modelo de un orden justo, altamente 
filosófico y representativo de una situación humana muy satisfac- 
toria. Platón fue comprado inmediatamente por un amigo, que lo 
puso en libertad y lo devolvió a su patria, la libetal y democrática 
Atenas cuyo turbio y corrompido gobierno siempre habia disgustado 
profundamente al filósofo. Aquí Platón aprendió el único escape 
y consuelo que siempre le queda al intelectual, Escribió un libro, 
su inmortal República, a la que luego habría de seguir Las Leyes. 
Con estas obras el filósofo, aparentemente desamparado e impoten- 
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te, dejó su huclla —imperceptible en su época, pero en toda sentido 
inmensa— sobre los siglos y aun milenios futuros. 

Otro caso es el de Hegel. Cuando Hegel murió repentinamente 
de cólera, en 1831, su filosofia perdió todo prestigio público y fue 
puesta en ridiculo durante los ochenta años siguientes por los pro- 
fesores universitarios de su país. En su propia Universidad de Ber- 
lín, todavía en 1911, cuando yo estudiaba allí y escuchaba a su 
cuarto sucesor, Alois Riebl —hombre de espíritu noble y encanta- 
dor, intérprete sin par de Jas críticas de Hume y Kant al entendi- 
miento humano—, teníamos que oír una serie de puros chistes 
cuando el profesor se ponia a exponer la filosofía de Hegel. Y sin 
embargo ese mismo Hegel estaba a punto de ser descubierto por 
mi propia generación, siguiendo la inspirada conducción del viejo 
Wilbelm Dilthey, que había renunciado a su cátedra en favor de 
Riell y se había retirado de la docencia. Así nacieron los neohege- 
lianos y el filósolo logró el reconocimiento oficial, académico, que 
se merccia. 

Pero entre tanto, fuera de las universidades, fuera de las vias 
de la doctrina oficial, las ideas de Hegel habían seguido influyendo 
sobre la marcha del mundo, en comparación con la cual la impor: 
tancia de la aprobación académica empequeñece hasta desaparecer 
por completo. El fiel hegelianismo de G.]J.P.f. Bolland y sus dis- 
cipulos, en Holanda, que continuó y creció después que la repu- 
tación del filósoto hubo desaparecido en Alemania, y la tradición 
hegeliana de Jtalia meridional, que culminó en la obra de Bene- 
detto Croce, parecen insignificantes en comparación con el peso 
de la influencia de Hegel sobre la política del mundo moderno. En 
efecto, el sistema de Hegel inspiró a Karl Marx; su pensamiento 
dialéctico inspiró la estrategia política y psicológica de Lenin. Su 
pensamiento fue también el que inspiró a Pareto, el padre intelec 
tual del fascismo, De este modo, el influjo de las ideas de Hegel 
sobre las potencias no democráticas de Europa —y, por ende, sobre 
la política de todo el mundo moderno— ha sido mayor que el de 
las de cualquier otro. En el momento actual es comparable, en 
magnitud, al poder de la perdurable autoridad de la filosofía de 
Confucio en China, que configuró la historia de ese país desde el 
siglo In a. de C. hasta la revolución de Sun Yatsen; o a la fuerza 
del pensamiento de Aristóteles en la Edad Media y (por influen- 
cia de los jesuitas) en la Edad Moderna. Aunque los filósofos casi 
siempre parecen ser maestros académicos inofensivos, mansos y hasta 
Iracasados, despreciados por el hombre de acción, a veces están 
lejos de serlo. Más bien, como fantasmas invisibles, conducen ejér- 
citos y naciones del futuro por los campos de batalla revoluciona- 
rios empapados de sangre. 

La India, la India soñadora, filosófica, poco práctica, que nun- 
ca consigue mantener su libertad política, ha representado siempre 
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la idea de que la sabiduría puede ser poder si (y este “si” debe ser 
tenido en cuenta) ella impregna, transforma, domina y modela 
toda la personalidad. El sabio ho ha de ser una biblioteca filosófica 
con piernas, una enciclopedia parlante, El pensamiento mismo debe 
convertirse en su vida, en su carne, incorporándose a su ser y con- 
virtiéndose en una habilidad en arto, Entonces, mientras Muyor sea 
su realización mayor será su poder, E. poder mágico de Gandhi, 
por ejemplo, debc entenderse de esta manera. La fuerza de su pre- 
sencia como modelo de las masas hindúes deriva del hecho de que 
en él se identifican la sabiduría ascética (como estilo de existencia) 
y la política (como actitud efectiva hacia los problemas mundanos, 
tanto los de la vida diaria como los de la política nacional). Su 
importancia espiritual se refleja en cl título honorifico con que se 
lo llama: Munáima: “cuya esencia de ser es grande”, “aquel en quien 
la esencia suprapersonal, supraindividual y divina, que impregna 
todo el universo y mora en el microcosmos del corazón humano 
como gracia vivilicante de Dios fátman), ha crecido hasta tal magni- 
tud que ha prevalecido por completo (mahant)”. La Persona cspi- 
ritual ha absorbido y disuelto en él toda traza del yo, todas las li- 
mitactones propias de la indivicualización personal, todas las cua- 
lidades y propensiones limitadoras y fijadoras que pertenecen al 
estado humano normal y hasta toda traza de actos motivados por 
el yo (karman), buenos o malos, de esta vida o de existencias ante- 
riores. Estos restos de personalidad predisponen y deforman las 
ideas que el hombre se forja acerca de lo mundana y le impiden 
aproximarse a la verdad divina. Pero el Mahátma es el hombre cuyo 
ser ha sido transformado por la sabiduría divina, y acaso podamos 
Jlegar a ver los efectos mágicos de esta poderosa presencia 2, 
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El sabio es venerado y temido a causa de la milagrosa fuerza 
anímica que irradia en el mundo, Un hombre de estadio que se ha 
transformado por medio de la sabiduria se parece más a un shamán 
primitivo que al doctor en filosofía usual; es como un sacerdote 
védico o como un mago. También se lo puede comparar con un 
asceta indio que mediante las austeridades que él mismo se ha 
impuesto ha superado los límites humanos y ha adquirido tales 
poderes que hasta los dioses que gobiernan las fuerzas y esferas del 
universo quedan sometidos a su control. La mayoría de los textos 
védicos dan juicios precisos acerca de los resultados milagrosos o de 
los poderes mágicos que pueden obtenerse gracias a las diferentes 
clases del saber. Yo évam veda, “el que sabe esto”, es una fórmula 


27 Nota del compilador: Rsta conferencia fue pronunciada en 192. 
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que encontramos a menudo, El que sabe esto se asimila los poderes 
sobrehumanos cuya secreta eficacia y esencia ha llegado a compren- 
der estudiando y practicando esta lección. 

Del inmenso caudal literario disponible escogeremos un ejem- 
plo que bastará para mostrar qué culto se rendía al conocimiento 
de toda clase y a su poseedor..El texto que vamos a leer constituye 
al mismo tiempo un documento de metafísica y una curiosa receta 
de poder, una terrible arma secreta del arthasástra, la sabiduria po- 
lítica %, Ha sobrevivido y llegado hasta nosotros procedente de los 
campos de batalla feudales del remoto pasado indoario, la edad de 
la caballería que se relleja en la desastrosa guerra del Mahábha'ra- 
ta 29, Esta guerra, tan famosa en los anales de la civilización india, 


23 Cf. supra, págs. 37-40, 

29 Nota del compilador: Los más celebres ejemplos del amplio tucrpo de 
Purána indios (cf. supra, pág. 60, la nota del corapilador) son las dos epopeyas 
populares conocidas con el nombre de Rámi'yaye y Máhabha'rata (esta última 
tiene una extensión equivalente a ocho veces la de la Iliada y la Odisea 
juntas), que parecen haber cobrado su forma actual entre los años 400 a £. 
y 400 d.C. (uf. M. Winterniw, Geschichte der indischen Literatur, vol. L, 
págs. 403 y 4309-40). Este intervalo —en el cual se produjeron en la India intensas 
wanstormaciones (cf, infra, púgs. 384-394) — es como un puente entre dos 
Edades de Oro; la primera es el periodo de la conquista política y espiritual 
indoaria de la Manura del Indo, del Jamna y del Ganges (alrededor de 1500-500 
a.€() que se caracterizó por los poemas védicos, los Bra'hmana y las Upánijad 
y culminó en el período del Buddha; la segunda, la época de la dinastia Gupta 
(320-647 d, C.), representa la expresión clásica de da síntesis realizada por la 
Indía con la civilización hindú y Ja budista, y constituye el punto más alto 
de una seric impresionante de culminaciones del poder creador indio en la 
Edad Media, que en Ja historia se conoce con los nombres de las diversas casas 
imperiales de diversas partes de la India, durante cuyo gobierno surgieron; 
por ejemplo, la primitiva dinastía Cájukya en el Dekkan occidental (550-753 
d. C.) y da dinastía de los Rástrakúta, que los sucedieron; Ja dinastía Pállava 
en la India septentrional (siglos Ma 13x d. C) y sus ramas coloniales en 
Java y Camboya; el reino rájput de Kanauj en el noroeste (siglos 1x a xi d. 
€); la dinastia de los Cálukya posteriores, que a su vez desalojaron a los 
Rastrakiuta y conservaron el poder hasta fines del siglo xix los Cola, que su- 
cedicron a los Pállava en el sur (alrededor de 850-1287 d. C.)3; la dinzutía 
Hoysala en Majisúr (cuyo cenit se sitúa en los siglos xn y xu d.C) y el 
pequeño oasis de la dinastia Ráya en Vijayanágar (alrededor de 1370-1565), 
último núcleo de la civilización hindú que sobrevivió a la devastadora invasión 
musulmana, 

En contraste con los abundantes vestigios literarios y arquitectónicos de 
estas épocas imperiales, casi no quedan monumentos tangibles de la primera 
Edad de Oro, pues los primitivos indoarios no construían con piedra mi asen- 
taban sus tradiciones por escrito. Los Veda, los Bra'hmana y las Upánisad, 
así como las enseñanzas del Buddha, se couservaban oralmente, hasta -que 
en alguna fecha posterior al siglo mu a. C. fueron escritas. Por lo tanto, todo 
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tuvo lugar cuando los escritos en prosa llamados Bra mapa y las 
primeras Upántsad se estaban fijando en las formas que han conser- 
vado hasta hoy. El ejemplo que daremos de magia metafísica pudo 
muy bien haber sido empleado por alguno o por varios de los con- 
trincantes. El texto se conserva en una compilación exegótica en 
prosa perteneciente a la tradición del Rg-vede, conocida con el nom- 
bre de 4itareya-brá'hmana, y se llama “El morir en torno al Poder 
sagrado 9”, 





lo que no se consideraba digno de ser recordado por una escuela especial 
se perdió total y parcialmente. 

Las primeras composiciones puránicas —epopeyas, uovelas y vcrsos hcrai. 
cos de la ¿poca feudal indoaria —han desaparecido de esa mancra, El Ráma”- 
yana y el Mahánhid'rata, así como una veintena de otros Puráxa que han que- 
dado del periodo reciente, conservan solo fragmentos de las composiciones he- 
xoicas más antiguas, mezcladas con muchísimos detalles de sabiduría popular, 
vormas de moral ascótica, conocimientos generales, cuentos religiosos populares, 
y los sentimientos de un período de religiosidad comparativamente reciente, 
en el cual Vignu, —que era una divinidad de poca importancia en el periodo 
wédico— és la suprema personificación de lo absoluto. La Mhdgavad-Giá, que 
aparece en el libro VI del Mañhabha'reta anunciada como la enseñanza de 
Visu encarnado en el héroe Krsma, es tan reciente que puede presentar en 
una sola afirmación las doctrinas del Sánkhya y las ¿pánisad y, así, (como lo 
muestra Zimmer, cÉ, infra, págs. 299-322) preparar el terreno para las com. 
pleras sintesis finales del Pedánta y del Tentra. 

Sin embargo, el consenso de la opinión erudita sitúa la épica batalla des- 
crita en el Mahabhá'rata en los primeros años de la conquista de la India 
poz los arios, alrededor del año 1100 a. C. (véase, por ejemplo, Cantbridge 
Histary of India, vol. L, pág. 276). El campo de batalla, el Kuruksetra, se en- 
cuentra en una región situada entre el Sátlaj y ei Jamaua, que era el centro 
de la cultura indoaria en el periodo de los Brá'hkmana; y el carácter del 
combate sugiere continuamente las batallas de la flfada. Lo que una yez 
tiene qué haber sido una epopeya caballeresca comparativamente lreve y 
brillante, con el correr de los siglos recogió cl saber y los cuentos fantásticos 
de los diversos mundos de la vida índia, creciendo como un alud hasta abar- 
car e inspirar profundamente toda la civilización del “pais de los Bhárata”. 
Durante los últimos mil quinientos años, esta prodigiosa epopcya popular, en 
su forma actual, ha proporcionado plegarias y meditaciones, comedias popu- 
lares, entretenimientos de principes, admoniciones morales, fábulas, novelas, 
piezas de títercs, pinturas, canciones, imágenes poéticas, aforismos de Yoga, 
y ha inspirado los ensueños de cada noche y las formas de conducía diaria 
de centenares de millones de personas que viven entre el Valle de Kashmir 
y la tropical isla de Bali Como dicen actuajmenie en la India: “Si no se 
encuentra en el Mahabhá'rate, no se encuentra en ninguna parte.” 

30 Aitareya-Bra"hmane 8, 28. (Fraducido por Arthur Berriedale Keith 
en The Rigueda Bráhmanas, Harvard Oriental Series, vol. XXV, Cambridge, 
Mass., 1920). Ésta obra es una cómoda introducción a las formas de la teo. 
logía y la liturgia brahmánicas, de las que ofrece ejemplos. Véase en parti- 
cular la notable historia del joven brahmán Sunahsepa, gracias al cual se 
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Ahora viene el morir cn torno al Poder sagrado [bráhmanah 
parimarah]. Quien conoce el morir en torno al Poder sagrado, en 
torno a él mueren los rivales que lo odian y compiten con él. 

Quien sopla aquí [es decir, el viento, el aliento vital (prána) 
que penetra y mueve a todo el macrocosmo] es el Poder sagrado 
(brahman). [Este brahman es la secreta esencia vital de todas las 
cosas. “El que sabe esto”, yo évarh veda, participa de la incesante 
fuerza de ese principio vital y, en su propia esfera limitada, puede 
ejercer su papel irresistible] En torno a él [el que sopla aqui] mue- 
ren estas cinco divinidades: el relámpago, la lluvia, la luna, el sol, 
el fuego. El relámpago, después de relampaguear, entra en la lluvia 
[desaparece en la lfuvia, se desvanece, se disuelve, muere en la 
lluvia]; está oculto, los hombres no lo perciben. 

Tal es la declaración fundamental del encantamiento, Ahora 
viene el paralelo para la esfera humana: Cuando un hombre muere, 
está escondido; entonces los hombres no lo perciben. 

Y, sobre la base de esta correspondencia microcósmica, apren- 
demos la siguiente técnica: Él [quien practica el encantamiento 
o rito del morir en torno al Poder sagrado, ese acto mágico (kar- 
man) que forma parte del “camino de la acción ritual” (Rarma- 
márga) para alcanzar un estado sobrehumano] debe decir, al morir 
el relámpago [o sea, en el momento en que se ve desaparecer la ful- 
guración en la lluvia]: “¡Que muera mi enemigo, que quede oculto, 
que no lo puedan ver?” [Esto es una maldición contra el enemigo, 
un hechizo de destrucción por analogía, que actúa a distancia.) 
Prontamente ellos [es decir los amigos de la víctima, los demás] de- 
jan de percibirlo. 

Pasemos ahora a la ctapa siguiente del encantamiento: 

La lluvia que ha llovido entra en la luna [porque se considera 
que la luna es el receptáculo y fuente principal de la savia vital, 
vivificante, de las aguas cósmicas, que en forma de [luvia alimentan 
a los reinos vegetal y animal; pero, cuando la lluvia cesa, el poder 
regresa a la fuente de donde había salido, es decir, desaparece y 
mucre convirtiéndose en el Rey Luna, vaso de todas las aguas de la 
vida inmortal); está oculia; entonces los hombres no la perciben. 

Y de nuevo: Cuando in hombre muere, está escondido; enton- 
ces los hombres no lo perciben, Él [quien practica el encantamiento] 


abolieror los sacrificios humanos (4it. Bráhm. 7. 13 sigs). La historia está 
contada en excelente prosa, (Los himnos atribuidos a S$unahsepa en el Rg-veda 
1. 24-80 no hacen alusión a la situación pintada en esta leyenda.) Estas na. 
rraciones brahmánicas son las muestras más antiguas de prosa cn una lengua 
indoeuropea; se presentan como mezcla de prosa y verso, como las que vol- 
vemos a encontrar en la antigua poesía celta y en las leyendas budistas de 
los Ja'taha, 

Una versión más breve del “Morir en torno al Poder sagrado” aparece 
en la Taittiriyo-Upaniyad 3. 10. 
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debe decir, al morir la lluvia: “¡Que muera mi enemigo, que quede 
oculto, que no lo puedan ver!* Prontamente ellos dejan de perci- 
birlo. 

La luna en conjunción entra en el sol; queda oculta; entonces 
los hombres no la perciben. Él debe decir al morir la luna: “¡Que 
muera mi enemigo, que quede oculto, que no lo puedan ver!” Pron- 
tamente ellos dejan de percibirlo. 

El sol, al poneise, entra en el fuego [el fuego del sacrificio y 
cl fuego doméstico que todo padre de familia mantiene encendido 
y adora como principal divinidad tutelar del hogar védico: 4gni 
(“el fuego”) es el mensajero de los dioses, en su boca se vierten las 
ofrendas; sobre la llama ascendente y el humo vuela luego con las 
ofrendas a las invisibles moradas celestiales, donde alimenta con su 
boca a sus divinidades hermanas, como un pájaro a sus pichones]; 
está oculto; entonces los hombres no lo perciben, De nuevo se lanza 
centra el enemigo el encantamiento homicida. Morirá como el sol 
muere cada noche cuando su luz y su calor se reabsorben en el fue- 
go. El fuego del sacrificio se mantiene encendido desde la puesta 
del sol hasta el alba, y se considera que de él deriva la luz que se 
manifiesta por la mañana al salir el sol, El fuego tiene, pucs, más 
poder que el sol. 

El fuego, respirando hacia adelante y hacia arriba, entra en 
el viento. [El viento es aire, el más alto de los poderes sagrados 
del universo, brakhman, la fucrza vital del mundo; pues el viento 
sigue soplando cuando todos logs demás poderes del cuerpo del 
universo temporariamente han dejado de existir, cuando ya no se 
manifiestan, sino que se han fundido unos en otros siguiendo su 
regular secuencia. Quienquiera que adore uno de estos poderes 
menores como si fuese el supremo, comparte su debilidad y ha de 
sucumbir en manos de aquel cuyo superior conocimiento del poder 
mayor le ha dado inigualada fuerza.] £l [el fuego] está oculto [en 
el viento]; los hombres no lo perciben... 

Entonces se pronuncia por última yez la maldición de la muer- 
te, y así termina la primera fase del encantamiento, Pero ahora co- 
mienza la tarea de controlar el proceso inverso: 

De allí renacen estas divinidades: del viento nace el fuego [el 
fuego es producido por medio de un palo que gira en un agujero 
practicado en una tabla; el palo es de madera dura, la tabla es más 
blanda, la pequeña llama se enciende en la tabla, como si saliera 
del aire]; pues nace del hálito (prina), encendido por la fuerza, El 
viento en la forma de energía y aliento vitales (xwveipa, spiritus, 
prána) existente en el interior del hombre, unido a la fuerza física 
(bala) por el esfuerzo humano al hacer girar el palo, produce efec- 
tivamente el fuego. 

Habiéndolo visto, debe decir: “Que nazca el fuego; que no naz- 
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ca mi enemigo; que se vaya presto de aquí”. [Y después el cfecto:] 
Presto se va de aquí. 

Del fuego nace el sol; habiéndolo visto, debe decir: “Que nazca 
el sol; que no nazca mi enemigo; que se vaya presto de aquí.” 
Presto se va de aquí. 

Del sol nace la luna... Y cuando la luna se hace visible, el 
operador debe pronunciar la misma fórmula. * 

De la luna nace la lluvia... [El mago ve aparecer el relámpago 
y lanza su maldición contra su rival:] “Que no nazca mi enemigo; 
que se vaya presto de aqui.” Presto sc va de aquí. 

Éste es el morir en torno al Poder sagrado. (Su eficacia está ga- 
rantizada por su origen y éxito, como sigue:] Maitreya: Kausá'rava 
proclamó a Sutvan Kdirisi Bhárgayana este morir en torno al Poder 
sagrado. [Maitreya Kausárava cra un sacerdote; Sutyvan Káirisi 
Bhirgi'yana. un rey.] En torno a él murieron cinco reyes; entonces 
Sutvan alcanzó la grandeza (mahánt). Es decir, se convirtió en ma- 
háraja, habiendo reducido a vasallaje u obligado a prestar fidelidad 
a todos los demás rája, 

Este rito mágico va acompañado de una observancia o voto 
(orata) que debe ser guardado por quien lo realiza. No debe sen- 
tarse antes que el enemigo; si cree que el enemigo está de pie, él tam- 
bién debe estarlo, Tampoco debe arostarse antes que el enemigo; 
si cree que el enemigo está sentado, el tombién debe estarlo. Tam- 
poco debe ponerse a dormir antes que el enemigo; si cree que el 
enemigo está despierto, él también debe estarlo, 

Y luego, por último, el resultado de todas estas cuidadosas ob- 
servancias: Aunque su enemigo tenga lo cabeza de piedra, pronto 
lo abate, pronto lo abate. 

Acabamos de ver un gráfico ejemplo de la magia de “el que 
sabe esto”, yo évem veda. En da medida cn que depende del cono- 
cimiento —el conocimiento de brahman—, es un ejemplo arcaico de 
¡ñána-márga, el “camino del conocimiento”, pero en la medida en 
que solo puede tener éxito si lo acompaña la observancia o votn 
especial (vrata), pertenece al kerma-marga, el “camino de la acción 
ritual”; lo principal es que debe ser practicada sin error en las cinco 
ocasiones del nacimiento y la muerte de los cinco poderes cósmicos. 

Sin duda es muy compleja la tarea de quien se ponga a prac- 
ticar magía para dominar a sus vecinos enemigos, que pueden ser 
caudillos de feudos rivales, o los propios primos (como en el Ma- 
habhá'rata) o hermanastros (como en el caso de la permanente ba- 
talla por la supremacía cósmica que libran los dioses contra los 
semidigses. O titanes). Semejante tarea lo tendrá constantemente 
ocupado, ya con el fuego, ya con la salida y la puesta del sol, ya 
con la aparición y desaparición de la luna. Nuestro hombre tendrá 
que estar particularmente alerta durante las tormentas de trucnos, 
cuando la lluvia se larga y cesa, y el relámpago fulgura y desapare- 
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ce cn seguida. Tendrá que pronunciar sus maldiciones con rapidez 
y precisamente en el momento debido, si quiere tencr éxito al lan- 
/ar sus encantamientos conta su distante enemigo, Y —preocupado 
por quedar de pic, ne acostarse mieniras el enemigo permanecía 
sentado, y no irse a dormir antes de que lo hiciera su rival— el que 
practicaba el conjuro tiene que haberwse parecido mucho a un 
neurótico víctima de una cxtraña obsesión. Y sin embargo, todo 
eso valdria la pena si el arma secreta conseguía librarlo «dlel cerco 
de sus enemigos y le abría, vo dom veda, el dominio del supremo 
poder real, 

Este ejemplo de magia del arthasástra proviene de uno de 
los más terribles periodos de guerras civiles cn la historia del mun- 
¿lo. rue una época que concluyó con cl recíproco deguello y el auto- 
exterminio de toda la caballería indía, poniendo lin al viejo estilo 
de la realeza feudal védicoaria. En el periodo siguiente, que es 
el de las E pámisad, el término sánscrito que significa * “hórac”, uira, 
ya no se aplicó principalmente al hombre de acción sino al santo: 
al sabio que legó a ser amo, no de los demás nú de los reinos veci- 
nos, sino de sí qismo, 


5. BRABMAN 


El tórmino brahman, que en el texto del capítulo anterior se 
ha traducido coma “Poder sagrada” (brálimanah paronarah: “el 
morir tn torno al Poder sagrado"), ha sido el concepto más impor- 
tante de la religión y de la filosofía inclia desde los tiempos vódi- 
cos. A medida que avancemos en nuestro estudio, el sentido de 
bralenan se hará maniliesto y claro; no es una palabra que pueda 
traduciose sencillamente al inglés o al español Sin embargo pode- 
mos preparar el terreno con una breve investigación preliminar 
siguiendo las líneas que han merccido mucha estimación cn la 
teología véclica y en las ciencias hindúes de ¿pacas posteriores como 
técnica pata descubrir no solo el sentido de un término par 
signo también la naturaleza esencial del objeto significado (rúpal; 
el procedimiento consiste en efectuar una reseña ctimológica de los 
vocablos en cuestión. 

Consideremos la trase bráhmanah parimaral: la raíz ni > 
mar-, “morir”, se relaciona con “mortal”, y el prefijo part cores: 
ponde al griego xepe, “alrededor” (por ejemplo: perémetro, “me- 
dida alrededor”, es decir, “ctremnferencia””; períiscopio, “insirumen- 
to para mitar alrededor”). La terminación -a4, que se añade a la 

241 Nótese que este término (cf. supra, pár. 33) se refiere simultinea- 
mente a la bibliografía de la ciencia en general y al líbro especial escrito 


por Canakya Kautilva. 
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raiz, zxorma un sustantivo verbal, De este modo traducimos el tér- 
mino parimarah por “el morir alrededor”. 

En el mencionado contexto, e) profesor Keith traduce brahmqn 
por “el Poder sagrado”, frase que me parece adecuada y feliz, pues 
circunscribe el término como corresponde al caso especial del texto 
mágico. En el sustantivo brah-man, brah- es el tema, -man la termi- 
nación (la forma -manah, del texto, es el genitivo). Esta termina- 
ción -mern se encuentra también en áiteman, har-man, ná-man; su 
función consiste en formar sustantivos que denotan acción (nomi- 
na actionis). Por ejemplo, aieman, de la raíz an-, “respirar” (aunque 
algunos creen que viene de af-, “ir”) es el principio de la respira- 
ción (o de la marcha), que es la vida. Del mismo modo, Rar-man 
de la raiz kr-, hacer”, es “obra, acción, rito, ejecución” y ná-man, 
de la raíz ¡ña-, “conocer”, significa “nombre” 82, 

Ahora bien, el tema brah- aparece en forma más breve y más 
débil como brh-; y ambas formaciones aparecen en ambos nombres 
de la divinidad védica Brhás-pati, también llamada Brahmands 
pati, que es el sacerdote doméstico y guru de Indra, rey de los dioses. 
Así como todo rey humano tiene como guru un sacerdote doméstico 
brahmán, que le sirve también de mago de la corte —defendiendo 
al rey, de los demonios, de las enfermedades y de la magia negra de 
sus enemigos, y realizando para su rey contrataques mágicos, para 
que su rey sea supremo, un mahárája—, así también Indra era ser- 
vido por este divino Brháspati, que desempeñaba el papel tradi- 
cional de consejero espiritua] y político del dios rey. En efecto, en 
virtud de la sabiduría poderosa de Brháspati, Indra conquistó a 
los antidioses o titanes (asura) y los mantuvo a raya en sus moradas 
subterráneas. Brháspati es el arquetipo celeste de la casta de los 
brahmanes, que persovifica el arte y la inventiva rituales, infalible 
en sus astutos recursos, encarnación de la quintaesencia de las muy 
desarrolladas facultades intelectuales del genia hindú. Se le con. 
sidera como el primero de los antepasados sacerdotales divinos de 
una de las dos familias más antiguas de sacerdotes védicos, los 
Áñgira, cuyos descendientes, en intima amistad con los poderes 
celestes en las oscuras épocas de los comienzos de los tiempos, con- 
templaron a los dioses en éxtasis y expresaron estas visiones en las 
poderosas estrofas (rc > rg) del Rg-veda 3. Por esta razón el poder 
y sabiduría de estas estrofas puede conjurar a los dioses a ritos de 


$2 Naman es la forma del tema, náma es la forma del nominativo sin- 
gular; así también karnan, korma; el nominativo de diman es dimá, Compá- 
rese con ypogin, yogí. Los especialistas mo siguen una práctica única al elegir 
la forma con la cual fransponer estos sustantivos sánscritos, Por ejemplo, átman 
se encuentra más comúnmente que dtma, y Karma que karman. 

33 La palabra sánscrita digiras está relacionada con el griego Gyyelos: de 
donde procede “ángel”. 
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sacrificio, ganándose su buena voluntad y logrando su auxilio para 
que el hombre pueda alcanzar sus fines, o, mejor dicho, para que 
la familia que es dueña del himno védico, pueda alcanzarlos. La 
terminación sánscrita «pati de la palabra Brhás-patí significa “señor” 
(compárese con el griego xóms, “marido, esposo”, cuyo femenino, 
xóma, significa "schora, reina”). Literalmente, pues, Brhas-pati es 
“el potente”, el que tiene el poder de gobernar a brk o brah. ¿Y 
qué es brah? Como veremos, es algo muy distinto de “intelecto”. 

Brh se presenta como un verbo del cual solo subsiste el parti. 
cipio presente, que se emplea como adjetivo; la palabra corriente 
brh-ant significa “grande”. Además hay una forma derivada (con 
una nasal inserta: brrk) que aparece en el verbo brmh-áyati, “hacer 
órh, convertir en brh"”, es decir, “hacer o convertir en grande”; por- 
que brh- significa “crecer, aumentar” y, cuando se refiere a sonidos, 
“rugir”, Bronhita, que, como acabamos de ver, significa "hecho 
grancde”, al referirse a sonidos denota “el bramido de un elcfante”: 
el potente trompetazo que, cuando expresa cólera a triunfo, es el 
mayor de los ruidos animales. La misma palabra brh es muy sonora. 

Brmiháyatt, en la medicina ciásica hindú, significa el arte de 
aumentar la fuerza vital en las personas débiles; el arte de engrosar. 
El médico “engrucsa” (brmháyati) a los que están flacos. [gualmen- 
te, las divinidades se tornan br'mhita, “gordas, hinchadas, henchi- 
das”, por obra de himnos y alabanzas; y los hombres, a su vez, 
por las bienaventuranzas. Una plegaria que se dice por cl que se 
dispone a salir de viaje expresa: Arístam vuraja panthánam mad- 
anudhyána-brmhíta: “Anda tu camino, y que esté libre de obstácu- 
los y males. Estás acrecentado (br mhita) por mi fuerza anímica que 
te acompaña en forma de mi visión interior.” A lo cual se replica 
diciendo: Tejo-'rdha-bymhitah: “Estos (enemigos), los mataré, pues 
he sido henchído o acrecentado por la mitad de tu ardiente fuerza 
vital 34," 

Brmháyati significa “aumentar, reforzar, fortificar, intensificar”, 
y el sustantivo védico hárhapá, de la misma raíz, significa “poder, 
fuerza”. Así surge que, en el vocabulario védico, brahman corres- 
pomde exactamente a lo que el hinduismo de siglos posteriores tla- 
ma Sakti: “energía, fuerza, poder, potencia 35,” Una persona sak-ta 
tiene “poder para hacer algo”. Indra, rey de los dioses, es $ak-ra 


34 Nota del compilador: No he podido localizar la fuente de esta cita. 

335 Nota del compilador: En Occidente es costumbre llamar “brehmanis- 
mo” a la ortodoxia del primer gran período indoario (la religión de los Veda, 
los Bra'hmana y tas Upánisad) y dar el nombre de “hinduismo” al período 
posbudista y a la ladia moderna (la religión de la Bhágavad-Gita y de los 
maestras vedantínos, puránicos y tántricos), En cuanto al término Sakti, cf. 
supra, pág. 60, la nota del compilador. 
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“el poderoso”, el dotado de fuera" y a su reina, Indráni. Je co- 
rrosponde el nombre de Sad, “la poderosa”. El profesor Kejth pro- 
cedió, pues con mucha exuctitud, al elegir la frase “Poder sagra- 
do” para verter bralenan cu su traducción del viejo encantamiento 
vedico, 

El Poder, lin e anstramento supremo de la magia, era en efecto 
<l gran clemento determinante de todo el arte sacerdotal 1édico. 
Como hemos visto, quien conoce y puede servirse del supremo poder 
del universo es él mismo todopoderoso. El poder se halla en todas 
partes y asume muchas formas y manifestaciones. Reside cn el hom- 
bres no en las estrarificaciones más extensas de su naturaleza sino 
en sa núclco mismo, en el santuario ruáis intimo de su vida. Desde 
allí mana, Aumenta su caudal y se derrama en el cuerpo y el cere- 
bro humanos. Y se puede dograr que crezca, de modo que adquiera 
lorma e irrumpa eu la mente como visión, o en la lengua, cobrando 
la forma perdurable del poderoso encantamiento mágico, la estrofa 
cargada de potencia. En los hininos védicos la pulabra bralonan 
significa sencillamente, en muchos casos, “esta estrola, esto verso, 
esta linca.” Por ejemplo: “Con esta estrola (anena bráahmana) te 
libero de la enfermedad 97." 





El bralonan es el encantamiento o sagrada fórmula mágica, 

s la forma cristaliada y congelada de la más alta cnergía divina: 

2, por así decir, su forma cómoda y manual, Esta encrgía late pe- 
1enncmente en el hombre, dormida pero capaz de ser activada por 
la concentración mental hasta convertirse en vigilia creadora, El 
sacerdote mago la cuida como si la incubara, y asi consigue que 
su mente Ja aproveche para sus fines, haciéndola cristalizar en el 
encantarniento, Cuando todavía no ha cristalizado, cuando aún no 
ha precipitado, en su estado líquido o ctérco, constituye el poderoso 
irapulso que surge del subconsciente. En otras pal: wbras, el brahman 
es aquello mediante lo cual vivimos y actuamos, la espontaneidad 
fundamental de nuestra naturaleza, Como Proteo, es capaz de asu- 
mir Ja forma de cualquier particular emoción, visión, impulso o 
pensamiento. Mucve nuestra personalidad consciente por premoni- 
ciones, relámpagos de aviso y explosiones de deseo, pero su fuente 
se oculta en lo profundo, allende la experiencia sensible y el pro- 
ceso mental. Brahman trasciende todo esto, y por ello es “trascen- 
dente” (lo que la psicología moderna dama “inconsciente”). El 
brahman es propiamente lo que se halla más allá de Ja esfera y al- 
cance de la conciencia intelectual, en la gran zona oscura e inson- 
dable de alturas y profundidades sin número. El brahman —-poder 


36 Sak-ra, “dotado de 3ak”; compirese con dhi-ra, “dotado de dh”, “fir 
me, constante, vigoroso, valeroso, calmo, enérgico, sabio, profundo, agradable, 
gentil”, pero también "haragán, perezoso, terco, atrevido.” 

37 Atharva-Veda, passim. 
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supremo en altura y profundidad, último y trascendente, que habita 
los planos visibles y tangibles de nuestra naturaleza— trasciende 
tanto el llamado “cuerpo burdo” (sihúla-sarira), como cl mundo ex- 
terior de las formas y experiencias —las nociones, ideas, pensamien- 
tos, emociones, visiones, fantasias, etcétera— del “cuerpo sutil” 
(súksma-sarira). Como poder que translorma y anima todas las cosas 
del microcosmos y del mundo exterior, es el huésped divino del 
cuerpo mortal, y se identifica con el Yo (átman), que es el aspecto 
superior de lo que en Occidente llamamos indiscriminadamente 
“alma”. 

En efecto, en el concepto occidental de “alma” hemos mezcla- 
do, por una parte, elementos que pertenecen a la esfera mutable 
de la psique (pensamientos, emociones y elementos similares de la 
conciencia del yo) y por otra, lo que está más allá, detrás y por 
encima de ellos: el indestructible fundamento de nuestra existen- 
cia, sinónimo del Yo (Yo con mayúscula; no el ego limitado), muy 
distante de las tribulaciones y de la historia de la personalidad. 
Esta invisible fuente de vida no debe confundirse con la materia, 
los nervios y los órganos tangibles, que son receptáculos y vehículos 
del proceso vital manifiesto y constituyen el cuerpo burdo. Tam- 
poco hay que confundirlos con ninguna de las diferentes faculta- 
des, muy especializadas, ni con los estados anímicos propios del ra- 
zonamiento, los sentimientos, las emociones o la percepción, que 
constituyen el cuerpo sutil. El verdadero Yo (dtman; bralman) que- 
da envuelto por todas las estratificaciones “espirituales” y “mate- 
riales” de su cobertura perecedera, con la cual no hay que con- 
fundirlo. 

El brahman —el poder cósmico, en el sentido supremo de la 
palabra— es la esencia de todo lo que somos y sabemos. Todas las 
cosas han surgido maravillosamente de su omnipotencia que todo 
lo trasciende. Todas las cosas lo ponen de manifiesto, pero solo la 
santa sabiduria del competente sabio mago merece su nombre; por- 
que este sabio es el único ser del universo dedicado a hacer cons- 
ciente dentro de él, y conscientemente manifiesto en la acción, lo 
que en todo lo demás se halla profundamente oculto. Brhás-pati, 
Brahmanás-pati, es el poderoso conocedor y plasmador de toda 
clase de signos y de instrumentos de sabiduría sagrada: sortilegios, 
himnos y ritos, así como interpretaciones y elucidaciones exegé- 
ticas. En él fluyen libre, abundantemente y con incesante fuerza 
las burbujeantes aguas de la fuente oculta, el divino poder que 
mora en el interior de todos nosotros. Hacer brotar esas aguas y 
vivir de ellas, nutrido por su inagotable fuerza, constituye el alfa 
y el omega del papel del sacerdote, que puede mantenerse en dl gra- 
cias a la técnica del yoga que siempre ha acompañado, guiado y 
constituido una de las grandes disciplinas de la filosofía india. 

Todo ser mora a orillas del infinito océano de la fuerza vital. 
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Todos la llevamos en nuestro interior como fuerza suprema y ple- 
nitud de sabiduría. No es posible burlarla ni abolirla; pero se ocul- 
ta muy hondo. Se halla en la cripta más oscura y profunda de nues- 
tro ser, en el manantial y hontanar más abisal. 

¿Qué pasaría si lo redescubriéramos y bebiéramos de él sin 
cesar? Tal es la idea dominante de la filosofía india. Y como todos 
los ejercicios espirituales indios están seriamente dedicados a este 
fin práctico —no a la mera contemplación o discusión caprichosa de 
elevadas y profundas ideas— se puede considerar que representan 
uno de los sistemas de pensamiento más realistas, prácticos y po- 
sitivos que jamás haya erigido la mente humana. La búsqueda 
que ha inspirado y deificado el espíritu del hombre en la India 
a través de los tiempos ha tenido por objeto averiguar cómo se 
llega al Brahman y se sigue en contacto con él; cómo identificarse 
con el Brahman, viviendo fuera de él; cómo llegar a ser divino 
estando aún en la tierra, transformándose, renaciendo con la pu- 
reza del diamante en el plano terrenal, 

Pero no podemos decir que éste sea un objetivo exclusiva- 
mente indio, pues se halla reflejado en muchos mitos de diferentes 
partes del mundo. El antiguo héroe mesopotámico Gilgamesh par- 
tió en busca de la planta de la inmortalidad. El caballero Owein, 
en la leyenda del Rey Arturo, halló la Fuente de la Vida; Parsifal, 
el Santo Grial, Igualmente Hércules venció al monstruoso perro 
guardián del reino de la muerte y tras innumerables hazañas ascen- 
dió por la llama de la pira funeraria para alcanzar su sede inmor- 
tal entre los dioses. Jasón y los héroes griegos de su tiempo con su 
intrépido navio Argos alcanzaron el Vellocino de Oro. Orfeo buscó 
a Eurídice, su alma querida, con la esperanza de rescatarla de entre 
las sombras. Y el emperador chino Shih Huang envió una expe- 
dición —que nunca regresó— al ancho Mar de Oriente, en busca de 
la planta de la inmortalidad en la Isla de los Bienaventurados. 
Estos relatos representan, con el lenguaje universal de las imágenes 
mitológicas, la eterna búsqueda que mueve al hombre. La aventura 
fue continuada en la Europa medieval en laboratorios secretos de 
misteriosos alquimistas, preocupados por transmutar la materia 
vil en oro imperecedero y producir la piedra filosofal, como si fuera 
el brahman materializado y cargado de un poder supremo capaz de 
dominar todos los fenómenos y transformar cualquier cosa en cual- 
quier otra. Por todo el mundo encontramos hombres que se empe- 
ñan'por alcanzar este summum bonum: el oro, la perla, la planta 
de la inmortalidad. Maui, el héroe polinesio famoso por sus tre- 
tas, perdió la vida cuando intentaba ganar la inmortalidad para los 
hombres zambulléndose por la garganta de su antepasada Hine- 
nui-te-po, De muchas maneras se ha emprendido la búsqueda. En 
Occidente la continuamos con nuestros médicos. El rasgo caracte- 
rístico de la búsqueda practicada en la India es su formulación y 
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ejecución en términos de pensamiento, Por tanto la filosofía india 
no contradice, sino más bien aclara y corrobora los símbolos mitoló- 
gicos universalmente conocidos. Es una disciplina práctica, física 
y mental, tendiente a realizarlos en la vida despertando y ordenan- 
do la mente. 

Pero antes de embarcarnos en nuestro estudio de las técnicas 
empleadas por los indios en esta perenne aventura humana tene- 
mos que enterarnos de las condiciones generales de la vida en la 
India, lo cual puede lograrse bosquejando brevemente las tres filo- 
sofías indias de la vida mundana —el llamado trivarga *8—: las 
doctrinas políticas del artha-Sastra, las psicológicas del kámasastra 
y la ética del dharmasástra, pues lo que los hombres tienen que con- 
vertir en esencia divina son precisamente las vicisitudes que afligen 
sus personalidades tangibles, las cadenas de sus deseos y sufrimien- 
tos, poscsiones (artha), placeres (káma) y virtudes (dharma). A todo 
esto, que constituye la vida misma del Viejb Adán, muere el héroe 
aventurero cuando pasa de lo familiar y conocido a lo que está 
más allá y por debajo de ello, omnipotente, pero normalmente 
fuera de nuestro alcance. Renacimiento, liberación, significa ir más 
allá de lo conocido, 

Uno tiene la impresión de que la India no se habría lanzado 
a especulaciones tan sublimes en el plano trascendente si las con- 
diciones de vida hubieran sido un poco menos desesperadas. La libe- 
ración (moksa) solo puede convertirse en la principal preocupación 
del pensamiento cuando lo que ata a los seres humanos a sus exis- 
tencias seculares normales ya no les deja ninguna esperanza; cuan- 
do representa solo deberes, cargas y obligaciones; cuando no pro- 
pone tarcas o fines promisorios que estimulen y justifiquen ambi- 
ciones de plenitud en la tierra. La propensión de la India a la 
búsqueda trascendente y la miseria que se refleja en su historia 
sin duda se relacionan íntimamente y no deben ser consideradas 
por separado. La despiadada filosofía política y las sobrehumanas 
proezas metafísicas representan el anverso y el reverso de una mis- 
ma experiencia de la yida, 


38 Cf. supra, pag. 44; la cuarta esfera de la filosofía, el mokgsa, “libera- 
ción”, será el tema de la tercera pare. 
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LAS FILOSOFÍAS DIL TIEMPO 


CarítTULO III 


LA FILOSOFÍA DEL ÉXITO 


l. En MUNDO EN GUERRA 


Cuando en agosto de 1939 leí la noticia del pacto germano-ruso 
de no agresión, que se firmó poco antes de comenzar la guerra ac- 
tual1, me sorprendió tanto como a muchos a quienes cabía suponer 
más entendidos que los indólogos acerca de asuntos políticos, y que 
debieran haber estado mejor enterados. Sin embargo, tan pronto 
como tuve conocimiento de esta asombrosa alianza entre dos poten- 
cias que todos consideraban como enemigos naturales, con intere- 
ses e ideales de vida antagónicos, me acordé de un cuento hindú, 
una fábula de animales que figura en la epopeya titulada Mahábha”- 
rata, tesoro sin par e inagotable de sabiduría espiritual y secular. 
Era la parábola de un gato y un ratón, y enseñaba que los dos 
mortales enemigos, como la Alemania de Hitler y la Rusia de Stalin, 
podían muy bien aliarse y presentar un frente unido si ese arreglo 
convenía a los intereses momentáneos de ambos. 

Una vez —así empieza este cuento *— vivían un gato montés y 
un ratón, y habitaban el mismo árbol en la selva: el ratón en un 
agujero de la raíz, y el gato montés en las ramas de la copa, donde 
se alimentaba con huevos de pájaros y con pichones inexpertos, 
Al gato también le gustaba comer ratones; pero el ratón del cuento 
había conseguido mantenerse fuera del alcance de sus garras. 

Un día un trampero puso una red disimulada bajo el árbol 
y por la noche el gato quedó atrapado en las mallas. El ratón, muy 
contento, salió de su agujero y dio muestras de gran regocijo ca- 


1 Nota del compilador: Las conferencias de este capítulo fueron pronun- 
ciadas en la primavera de 1942. 


2 Mahabha'rata 12. 198. 
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minando en torno de la trampa, mordisqueando el cebo y sacando 
el mayor partido posible de la desgracia. Pero de pronto se dio 
cuenta de que habían llegado otros dos enemigos: arriba, en el 
oscuro follaje del árbol, se habia posado una lechuza de ojos res- 
plandecientcs, que estaba por abalanzarse sobre él, mientras por 
el suelo se aproximaba una mangosta, El ratón, de pronto sin saber 
qué hacer, decidió en seguida adoptar una sorprendente estratage- 
ma. Se acercó al gato y le dijo que si le permitía entrar en la red 
y ocultarse en su regazo lo recompensaría royéndole las mallas que 
lo aprisionaban. El gato aceptó, y el animalito, apenas oyó el per- 
miso, alegremente se coló en la red. 

Pero si el gato esperaba ser liberado en seguida, sufrió una 
decepción; porque el ratón anidó cómodamente contra el cuerpo 
del gato, ocultándose, tan profundamente como pudo, entre el 
pelo con el fin de no ser visto por los dos enemigos que vigilaban 
afuera. Una vez protegido en su refugio, decidió hacer una buena 
siesta. El gato protestó; el ratón replicó que no había prisa. Sabía 
que le cra posible deslizarse de la trampa en un instante y que a su 
disgustado hospedador no le quedaba otro remedio que tener pa- 
ciencia, con la esperanza de quedar en libertad. Así fue que el ra- 
tón le dijo francamente a su natural enemigo que pensaba esperar 
hasta que apareciera cl trampero; de ese modo el gato, amenazado 
a su vez, no podía aprovechár su libertad para atrapar y devorar 
a su libertador. El animal mayor no podía hacer nada. Su pequeño 
huésped durmió la siesta en sus mismas zarpas. El ratón esperó 
pacientemente la llegada del cazador y luego, al ver que el hombre 
se aproximaba a inspeccionar sus trampas, cumplió sin dificultad 
su promesa royendo con rapidez la red y entrando de un salto en su 
agujero, mientras el gato, cn un desesperado esfuerzo, consiguió 
zafarse, trepó hasta la rama y escapó de una muerte segura. 

Éste es un ejemplo típico del vasto y precioso repertorio de 
fábulas indias de animales que enseñan la sabiduría política. El 
cuento da una idea del frio y cínico realismo y falsía que son la 
savia vital y el sabor mismo del viejo estilo de la teoría política y 
casuística indias. El agudo ratón, sin ningún prejuicio para contraer 
alianzas a fin de evitar el peligro, cra, además de atrevido, un maes- 
tro en el arte de hacer las cosas en su momento oportuno. Pero con 
el episodio de la red no acaba la cosa. El resto del cuento con- 
ticne el punto destinado a la instrucción de los reyes hindúes y 
de sus cancilleres, 

Cuando el defraudado cazador se hubo alejado con su red des- 
trozada, el gato bajó de las ramas y, aproximándose al agujero, 
llamó dulcemente al retón. Lo invitó a salir y a reunirse con su 
viejo compañero. La crisis de la noche anterior ya había pasado 
—decía el gato— y cl auxilio que ambos se habían prestado con 
lealtad en su lucha común por la existencia había forjado un lazo 
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duradero que cancelaba sus antiguas diferencias. En adelante am- 
bos serían amigos para siempre y contiarían absolutamente el uno 
en el otro. Pero el ratón se mostraba reticente. Lu retórica del gato 
no lo impresionaba, y se negaba resueltamente a salir de su segura 
guarida. Habiendo pasado la paradójica situación que los habia 
juntado en una curiosa colaboración momentánca, no había pala- 
bras que pudieran inducir al sagaz animalito a aproximarse nue- 
vamente a su hatural enemigo. Para justificar su rechazo de los 
amables e imsidiosos sentimientos expresados por el gato, cl ratón 
pronunció la fórmula destinada a servir de moraleja al cuento, que, 
dicha franca y simplemente, es ésta: en el campo de la batalla po- 
lítica no existe amistad perdurable. 

No pucde haber lazo tradicional, alianza cordial, unión futura 
basada en experiencias, peligros y victorias del pasado. A través de 
la incesante lucha de los poderes políticos —que es como la de las 
bestias en el desierto, donde se devoran entre sí y cada una se 
apodera de todo lo que puede—, las amistades y las alianzas son 
solo actitudes y expedientes temporarios, forzados por los intereses 
comunes y sugeridos por la necesidad y el deseo. Pasada la ocasión 
de la ayuda mutua, ha pasado también la razón que daba seguri- 
dad a la compañía, pues la política no está nunca gobernada por 
la amistad sino por la colaboración y el auxilio momentáneos, ins- 
pirados por amenazas comunes o por afines esperanzas de lucro y 
apoyadas por el natural egoísmo de cada uno de los aliados. No hay 
nunca una alianza altruista. Las lealtades no existen, Y cuando se 
confiesa amistad, es sulo una máscara. No puede haber proyectos 
de unión duradera. 

Así ocurrió con Japón que, al comienzo de -este siglo, pidió y 
obtuvo el apoyo de Inglaterra para debilitar a Rusia en Persia, el 
Cercano Oriente y los Dardanclos. Luego, en la primera guerra 
mundial, Japón fue aliado de Inglaterra y Rusia, junto con Francia, 
con el fin de expulsar a Alemania de la China (Kiao-chow) y tomar 
posesión de las islas alemanas del Pacífico. Y ahora, en la guerra ac- 
tual, Japón se ha convertido en aliado de Alemania, ha vencido a 
Francia en Indochina y parece amenazar seriamente al imperio 
colonial inglés. Por lo que vemos, la antigua sabiduría política hin- 
dú del primer milenio a. C. es todavía una buena clave para inter- 
pretar el pensamiento político de los pueblos asiáticos. Y cs tam- 
bién una excelente clave para interpretar la política internacional 
de todo el mundo, porque su punto de vista totalmente amoral o 
premoral pone de manifiesto y formula, con la fria precisión de 
una especie de álgebra política, ciertas leyes natitrales fundamen- 
tales que gobiernan la vida política en todas partes. Inglaterra, por 
ejemplo, antes de la primera guerra mundial, descubrió que tenía 
que aliarse con Rusia para detener el surgimiento de Alemania, 
aun cuando el imperialismo ruso y el británico estaban también en 
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conflicto y habían estado en lucha entre sí durante casi todo el 
siglo xtx. Por otra parte, de 1933 a 1938, entre el advenimiento de 
Hitler al poder y el fracaso de la politica de apaciguamiento en 
Munich, Inglaterra toleró y hasta favoreció el surgimiento del na- 
zismo como posible defensa contra la difusión del comunismo en 
Europa Central. Después de Munich, Inglaterra de nuevo trató de 
ponerse en la misma línea que Rusia, contra lo que ahora era el 
peligro nazi. Y asi, en marzo de 1942, tenemos a la Inglaterra li- 
beral, democrática y capitalista marchando de la mano con Rusia 
contra un enemigo común. 

Tales fluctuaciones en nuestra moderna situación internacio- 
nal indican que las teorías políticas desarrolladas en la antigua 
India de ninguna manera han pasado de moda. Han pasado inad- 
vertidas, en gran parte eclipsadas por la reputación mundial de las 
grandes filosofías metafísicas y religiosas de la India cuyo objetivo 
es la liberación: el Budismo, el Vedánta y las demás; pero esto 
no significa que carezcan de interés o utilidad para el espíritu mo- 
derno. Solo desde hace pocas décadas estas filosofías políticas prác- 
ticas han llegado a atracr nuestra atención, como resultado de las 
recientes ediciones y traducciones realizadas por eruditos especia- 
lizados. Y al parecer podrían figurar con provecho entre los estu- 
dios exigidos por los modernos departamentos de relaciones exte- 
riores. Las teorías políticas eran compuestas por astutos brahmanes 
instruidos en las complejas formalidades y peligrosos ritos de co- 
mercio con los poderes sobrehumanos y estaban destinadas a pres- 
tar servicio en un juego político muy real, intrincado y despiadado. 
En particular, estaban compuestas para educar a los cancilleres y 
ministros. Éstos, en su mayoría de origen brahmánico, eran los con- 
sejeros de los déspotas hindúes, tanto en la vida secular como en 
sus asuntos espirituales. Las teorías políticas se encuentran en tra- 
tados, es decir, en libros escritos por y para profesionales, y como 
tales, son tan técnicos y minuciosos como los manuales o sútra3 de 
cualquiera de los otros oficios indios: carpintería, medicina, hechi- 
cería, sacerdocio o danza. 

La tradición popular hindú de las fábulas de animales, que 
corre paralelamente con los tratados profesionales, más técnicos, fue 
conocida por el mundo occidental hace siglos. La gráfica casuística 
que bajo la graciosa apariencia del reino animal presenta las emba- 
razosas situaciones y problemas de la política que en todas partes 
surgen ante reyes, estados e individuos particulares, tanto en la 
gran lucha por la supervivencia como en las cuestiones menores 
de la vida cotidiana, ha sido motivo de placer para muchas gene- 
raciones de occidentales. Pero hasta ahora no se ha tenido en 
cuenta su valor para interpretar las situaciones corrientes y para 


3 Cf. supra, pág. 42, nota 22. 


82 


EL MUNDO EN GUERRA 


comprender la política internacional en general. Por otra parte, el 
espíritu hindú siempre ha visto cuán aplicables son las fábulas de 
animales al elevado arte de la intriga y la defensa. 

La colección mejor conocida, cl Pañicatantra, entró en Europa 
ya en el siglo xi de nuestra era a través de traducciones semíticas 
(árabes y hebreas) y finalmente se difundió, como dice La Fontaine, 
“en toutes les langues*”. Pero el sistemático Arthasástra de Cánakya 
Kautilya no fue accesible hasta 1909. Todavía recuerdo claramente 
qué sorpresa fuc este descubrimiento para todos los interesados: el 
pequeño círculo de especialistas europeos, nortcamericanos e in- 
dios. El estilo cáustico y sentencioso, su soltura literaria y el ta- 
lento desplegado, hablan muy en favor del maestro de procedimicn- 
tos políticos que compuso este tratado asombroso. Gran parte del 
material procede de fuentes más antiguas, pues la obra se basa en 
la rica tradición de enseñanzas políticas anteriores, a las que supe- 
ra, pero que aún se reflejan en sus aforismos y citas; pero el estudio 
del conjunto da la impresión de haber sido producido por un autor 
único, un espíritu de gran magnitud. Poco sabemos —quizá nada— 
de su autor, El advenimiento de Candragupta, fundador de la di- 
nastía Maurya, al trono supremo de la India septentrional en el 
siglo m a. C., y el importante papel de esa dinastía en los siglos si- 
guientes, dieron a la fama del fabuloso canciller Kautilya —a cu- 
yas artes se atribuye la creación del nuevo periodo histórico— un 
resplandor de leyenda, prácticamente impenetrable 5, 


4 El Directorium humanae vitae, ca, 1270, es la traducción latina, hecha 
por el judio Juan de Capua, de una versión hebrea, que a su vez había sido 
traducida de una versión árabe del sánscrito. Una vieja versión española ha- 
bía aparecido en 1251, tomada de la misma versión árabe. El texto Janno de 
Juan de Capua fue traducido al alemán en el siglo xv (Das buch der byspel 
der alten wysen, ca. 1481), y al italiano en el siglo xvt (A. F. Doni, La moral filo- 
sophia, Venecia, 1552). Sir Thomas North tradujo el texto italiano al inglés 
(The Morall Philosophie of Dont, londres, 1570), y en el siglo xvi apare- 
cieron abundantes versiones impresas en muchas lenguas, La Fontaine escogió 
la mayoría de los temas de su segundo volumen de Fábulas tomándolos dei 
Pañcalantra, al que en su prólogo llama “las fábulas de Pilpay, sabio indio”. 

3 C£ supra, pág. 41 y Apéndice B. Para la historia de este período, cf, 
sir George Dunbar, 4 History of India, from the Earliest Times to the Present 
Day, segunda edición, Londres, 1939, págs. 35-47. “The Maurya Empire.” 

Kautilya es uno de los muy pocos individuos históricos inmortalizados por 
la poesía india. Aparece en el Mudrára'ksasa, pieza en sicte actos debida a 
Visakhadatta (del siglo v, vu o 1x d. €), cuyo tema es la expulsión de la 
dinastía Nanda por obra de Kautilya, y la manera como éste ganó para la causa 
de su real protegido, Candragupta, a Ra'ksasa, el canciller de los Nanda). Hay 
una traducción inglesa por H. H. Wilson, Works, Londres, 1871, vol. xu, págs. 
125 y sigs. 
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2. En Estaño TIRANO 


Al pasar revista a las teorias y procedimientos del estadista 
hindú contemplamos el antiguo estilo de despotismo en todo su po- 
der y en toda su debilidad, y comenzamos a comprender algo de las 
siniestras circunstancias que rodeaban el escenario político de la 
India: tragedias que siempre se repiten, constantes peligros para el 
individuo, total falta de seguridad y ausencia de todos los derechos 
que hoy apreciamos como pertenecientes a nuestra libertad humana 
fundamental, El mundo descrito era el del dictador monárquico 
solitario, apoyado por una vasta y costosa maquinaria militar y un 
monstruoso sistema de espionaje y policía secreta, que comprendía 
delatores, prostitutas, sicolantes, asesinos, ascetas fingidos y envene- 
nadores profesionales, es decir, una organización de despotismo si- 
milar a la que describen los historiadores griegos en sus narraciones 
del Basiléus —Rey de los reyes— de la antigua Persia. 

Porque, en electa, fue el Imperio de Persia — establecido por 
Ciro el Grande (550-529 a. C.) y magníficamente continuado hasta 
su repentina desaparición, cuando Darío MI (336-330) fue derrotado 
por Alejandro Maguo— el que sirvió de modelo a las monarquías 
de la vecina India £, Persia fue el primer estado de la historia que 
dio a la reyecía una posición absoluta, incuestionable y abrumadora 
en poder, por la pura potencia militar, En tres generaciones —de 
Ciro, pasando por Cambises, a Darío 1 (521-486)—, los ejércitos 
persas destrozaron a todos los antiguos reinos conocidos, en todas 
«direcciones (y eran civilizaciones de carácter muy diverso), de suerte 
que el tirano pronto tuvo bajo su dominio las tierras que se extien- 
den desde el Mar Negro y el Cáucaso por cl norte hasta las "bocas 
del Tigris y el Eufrates, por una parte, y Egipto, por otra, hacia el 
sur; y de oeste a este, desde Siria y Asía Merior, pasando por Alga- 
nistán, hasta el valle del Indo y la India propiamente dicha. Nunca 
se habia, logrado semejante unificación de tantos pueblos por la fuer- 
za. Una asombrosa variedad de poblaciones que florecian indepen- 
dientemente fue conquistada y obligada a formar parte de un solo, 
poderoso y brutal sistema. El ejército, sin par en el mundo, aba- 
tía cuanto se interpusiera en su camino, hasta que se encontró con 
los toscos escitas al norte de los Dardanclos y los intrépidos griegos 
que luchaban en el corazón de su propia patria, Todos los demás 
dominios a su alcance fueron reducidos a la condición de nuevas 
provincias, bajo el duro control de un solo Basiléus. 

Se decía que el tremebundo super-rey, que vivía en su gloriosa 

6 Nótese que el período del que va a tratarse es el que signc a la pri- 
mitiva época feudal de los Veda, los Brá'hmana y las Ufpánisad. CE supra, 


pág. 20, la nota del compilador, y Apéndice B, 
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y resplandeciente capital, Persépolis, tenía sus “ojos y oídos en 1o- 
das partes”, lo cual quería decir simplemente que sus. innumerables 
espias y agentes secretos estaban alertas por tode el Imperio para 
vigilar c informar acerca de las poblaciones esclavizadas, que com- 
prendían pueblos de diversas religiones, lenguas y razas, de pobla- 
ción muy numerosa y divididos entre sí. Un complejo y eficiente 
sistema de informantes y policias disfrazados de civiles —que utili 
zaba a mujeres públicas y hombres del bajo fondo— cubría las 
provincias conquistadas con una tapida e infalible red. Las fronte- 
ras y caminos de entrada estaban guardados por un servicio de pa- 
saportes, y todos los viajeros y embajadores políticos que se encon- 
traban en el reino eran vigilados estrictamente. Una vigilancia de 
esta naturaleza era absolutamente necesaria para sostener las con- 
quistas logradas por pura violencia. La forzada unificación de to- 
do el Cercano Oriente podía mantenerse solo mediante una admi- 
nistración S$uspicaz, aplastante c implacable. Hasta los altos fun- 
cionarios del gobierno eran espiados por agentes secretos. 

Todo esto resulta ominosamente familiar, pues hoy volvemos a 
encontrarnos con eso mismo en los informes procedentes de Jos nue- 
vos estados tiránicos de Europa y Asia. En realidad, si alguien qui- 
siera imaginarse y comprender la situación histórica real en que 
se basaba la fdosofía del Arthasastra de Kautilya, debería estudiar 
la imagen del mundo actual, lo mismo que el antiguo prototipo 
persia, cuyas copias fieles eran las dinastías indias que surgían, se 
extendían y desaparecían, encumbrándose y desvaneciéóndose en el 
polvo. Además, una consideración de esa naturaleza facilitará la 
comprensión de la tendencia fundamental a escapar de la vida 
secular, que caracteriza a la tradición del pensamiento clásico in- 
dio —el santo camino del moksa “—, y de los decididos esfuerzos por 
liberarse de los peligros y dolores de la esclavitud terrena mediante 
el logro de una especie de ecuanimidad metalisica. . 

Los documentos budistas y jaina permiten estudiar la situación 
de la Indía en los siglos ví y v a, €, En esa época, las estructuras po- 
líticas del periodo feudal ario se estaban desintegrando, dejando 
asi cl camino abierto al desarrollo del duro estilo persa. El mo- 
mento puede compararse al de la última etapa y decadencia del 
medicvalismo del siglo xv en Italia y Alemania; un floreciente caos 
de pequeños principados y ciudades libres, en celosa competencia 
recíproca, peleando «desesperadamente por sus vidas y luchando por 
la hegemonia, en su mayor parte condenados a ser absorbidos o 
subordinados finalmente por estados más grandes y ascendentes, 
gobernados por monarcas incontrolables. En el período inmediata- 
mente anterior a Kautilya, esta etapa de unificación forzosa pare- 
ce haberse completado —por lo menos en la parte norte de la Jn- 


5 Sobre este término, cf, supra, pág. 41. 
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dia— bajo la dinastía Nanda, que Kautilya —fue su gran hazaña— 
habría de derrocar. En la nueva concepción india del estado y 
de la disciplina social habían llegado a ser fundamentales las téc- 
nicas persas para reducir extensas áreas de pueblos independientes 
y convertirlos en impotentes provincias, los procedimientos para 
sembrar entre ellas la desconfianza y el mutuo recelo, y los métodos 
para desarmar las poblaciones conquistadas e inducir a sus hom- 
bres a prestar servicios en el ejército del tirano en alejados campos 
de batalla: El nativo ideal indio, mucho más antiguo, del “divino 
emperador del mundo” (cakravartin)8 se ceñía, por así decirlo, a 
los modernos instrumentos del militarismo agresor, y era grosera- 
mente parodiado por una administración agobiante de los terri- 
torios sometidos. 

El arte oficial de la dinastía Maurya de Kautilya, como lo re- 
presentan los monumentos del reinado de Asoka (273-232 a. C.), 
testimonia la influencia del estilo persa (vide lám. 1). Este arte, no 
obstante su iconología, no tiene sabor religioso; es un artc de pom- 
pa, despliegue secular y éxito. En electo, en el muevo tipo de des- 
potismo indio, siguiendo el modelo persa, a la reyecía le faltaba 
la idea de santidad, el divinb mandato concedido por los dioses 
al portador de la corona; «1 estado era más bien una demostración 
y reflejo del poder personal del rey mismo: la prodigiosa unificación 
de regiones dispares bajo una férrea tiranía central en perpetuo pe- 
ligro de desintegración. Lo único que necesitaba para sobrevivir 
era una especie de superhombre en el puesto de mando, un super- 
demonio que por su talénto y astucia superiores pudiera hacer 
marchar la complicadisima maquinaria en el tope del poder, 

Tal siguió siendo la coneepción india después de la época feu- 
dal, aun cuando en Persia Darío 1 (521-486 a. C.) le había dado un 
nuevo toque al restaurar la dinastia tras la muerte de Cambiscs y la 
conspiración del seudo Esmerdis y los magos, en el año 521. Darío 
se atrevió a proclamar que él y su reino habían sido establecidos 
por mandato divino. Una inscripción grabada en una roca en Be- 
histún lo representa de pie, triunfante sobre sus enemigos y reci- 
biendo el divino apoyo del dios supremo persa, Ahura-Mazda. Aun- 
que su gesto era atrevido, no era totalmente nuevo, pues seguía el 
precedente de una tradición inmemorable y prácticamente univer- 
sal. El emperador chino, por cjemplo, durante siglos se había lía- 
mado “Hijo del Cielo” (Pien-tsch) y se consideraba que personifica- 
ba nb solo el poder real sino también el principio sacerdotal. Me- 
diaba entre el Cielo y la Tierra. Y si sus dominios sufrían derrota, 
hambre o corrupción y él mismo era derrocado, su caida debía in- 


s CÉ£. infra, púgs. 109-118. Cf. también Ananda K. Coomaraswamy, Spi= 
ritual authority and Temporal Power in the Indian Theory of Government, 


New Haven, 1912. 
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terpretarse como un signo de que el Ciclo (tien) había retirado su 
mandato, desconforme debido a que el monarca no había practi- 
cado alguna de las virtudes superiores. El usurpador que entonces 
conscguia establecer la nueva dinastía evidentemente atraía sobre 
su casa el favor celeste y llevaba el divino mandato (Cien ming) en 
sus sienes victoriosas. : 

Sobre las cabezas de los posteriores reyes hindúes no brillaba 
esta luz de gloria. No era el supremo Señor del universo sino la 
diosa Fortuna (Sri Laksmi, divinidad voluble y comparativamente 
menor) quien garantizaba el éxito y la continuidad del poder. Y 
abandonaba a su favorito en el momento en que el destino (daiva) 
le era adverso. Temporariamente se encarnaba en la reina supre- 
ma, compañera del rey, mientras hubiera alguna razón para que 
el vínculo durase; pero, si él malgastaba su prosperidad dándose sus 
gustos o caía victima de algún rival más poderoso, ella se retiraba 
—de mala gana y lHorando— para conceder sus favores al siguiente 
portador de la corona. Sri Laksmi no tenia nada que ver con la vir- 
tud, sino solo con la política y el giro de la rueda del tiempo. La 
filosofía de la vida de los reyes y cancillercs hindúes era fatalista, 
escéptica e incurablemente realista. 


3. EL VALOR CONTRA EL TIEMPO 


Hay una antiquisima controversia que recorre la literatura 
hindú de todas las épocas, desde el periodo feudal, representado 
por el Mahábhá'rata, hasta las obras del hinduismo comparativa- 
mente moderno. La disputa gira en torno a la siguiente cuestión: 
¿cuál es el factor más poderoso y, en última instancia,' decisivo, 
en la incesante lucha vital por la existencia y por el éxito: el valor 
personal o el simple y fatal curso del tiempo % Quienes hablan en 
favor del primero —virya, la intrépida hazaña y resistencia del hé- 
roe que nunca se rinde, sino que combate todo el tiempo y sobre- 
vive a todos los reveses; que cada vez que es derribado tiene la 
fortaleza de levantarse de nuevo y de este modo domina la pétrea 
y despiadada obstinación del destino— sostienen que al fin el valor 
triunfa, Este argumento se emplea contra los flojos que se des- 
alientan, contra el golpeado por la vida que se entrega, contra el 
pusilánime que renuncia y abandona el juego. Esta concepción de 
la vida y del destino se parece a la actitud del bulldog inglés, aunque 
sin la creencia cristiana de que la causa justa triunfará y de que la 
humilde aceptación de los sufrimientos como castigo de las faltas 
y defectos tiene valor de redención. 

El argumento opuesto es puramente fatalista y se basa en una 


9 Cf. Mahabhíé'rata 12. 25; 13. 6; y passim. 
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larga y dolorosa experiencia. Sostiene que muchos de los más va- 
lientes guerreros de la historia han fracasado una y otra vez. Que ha 
habido hombres valientes que lucharon en vano hasta el final contra 
mareas crecientes que barrieron con ellos, en tanto que hombres de 
menos valor, halagados por todas las caricias de la Fortuna, han ocu- 
pado con orgullo y seguridad el sitial de los húroes. En la historia 
hay diversos tiempos y mareas. Hay periodos de ascenso, en los que 
todo apoya al héroe conquistador. Éste parece cabalgar sobre la 
gran ola. Hasta sus faltas y defectos lo favorecen. Ningún revés 
puede quebrar su carrera. Y sus enemigos, aunque muy valientes 
y apoyados por recursos superiores, luchan en vano por detener su 
marcha triunfal. El “Tiempo (kála), poder supremo, lo favorece; eso 
es todo. Pero el tiempo marcha por ciclos, ora expandiéndose, ora 
contrayéndose. Lo que ocurre es que la carrera del héroe coincide 
con un período de crecimiento. 

Los dioses —dice este argumento desespcrado— en su batalla 
contra los antidioses obtuvieron la victoria, pero no debido al valor, 
no por astucia o por el arte de sus omniscientes consejeros y sacer- 
dotes brahmánicos, sino porque el tiempo los favorecía. Había llega- 
do el momento en que los dioses tenían que aplastar a sus enemigos 
y obtener cl dominio del universo, y esto fue lo que los llevó a sus 
altos sitiales. Pero el tiempo da vueltas, y llegará un momento en 
que serán barridos. Llevados de la gloria al exitio, serán ellos quie- 
nes entonces estarán llenos de rabia impotente, mientras los demo- 
nios, ahora triunfantes, establezcan su dominio. 

Nadie puede luchar contra el tiempo. Sus marcas son misterio- 
sas. Hay que aprender a aceptarlas y someterse a su inalterable 
ritmo. Así fue que cuando el divino Krsna se encarnó en la tierra 
y prestó apoyo a su amigo humano el rey Árjuna, éste fue colmado 
por un poder sobrehumano y parecía un héroe a quien nadie podía 
derrotar. Pero en el momento en que el amigo divino misteriosa- 
mente se retiró, volviendo del plano humano .a su morada supra- 
mundana, todo cambió en la historia del rey. De nada le sirvió el 
valor. Una simple tribu de pastores salvajes, descastados no arios 
y habitantes de los bosques, sin otras armas que palos y terrones, se 
llevaron a las reimas viudas de Krsma, confiadas al cuidado de 
Árjuna, y el que había sido un invencible guerrero fue incapaz de 
impedir el rapto y violación de las nobles damas, El tiempo (kála) 
había dado una vuelta: la misteriosa corriente de cuyas aguas sur- 
gen todas las cosas y en cuya superficie cabalgan hasta que son 
nuevamente engolfadas para ser barridas en un turbión insensible, 
Huctuante e indiscriminado. 

Tal es el clásico argumento. Los defensores de uno y otro lado 
—los que aceptan los decretos del tiempo y del destino con un mis- 
ticismo fatalista y los que sostienen la eficacia del valor— no han 
podido ponerse de acuerdo, Ambos coinciden, con todo, en que con 
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respecto a estas dos fucrzas determinantes los dioses no están en 
mejor posición que los reyes humanos o que los individuos en general. 

Daiva, la palabra que en sánscrito significa “destino”, es un 
adjetivo sustantivado cuya significación precisa es “lo que pertenece 
o se refiere a los «dioses (deva)”. Denota un factor o poder asexual 
y anónimo divino; algo neutro; la “esencia divina”, fuerza trascen- 
dente que precede tanto a las personificaciones míticas como a los 
dioses mismos y a todos los sucesos producidos por los dioses. Daiva 
“el destino”, no puede ser personificado, rebajado a la escala de la 
imaginación humana; tampoco es posible alcanzarlo por la plegaria, 
el sacrificio o el encantamiento mágico. Datva es el rostro pétreo 
de la vida, al que debemos hacer frente cuando hemos dejado atrás 
la ilusión consoladora de la tradición mitológica y mágica, el con- 
suelo de las devociones religiosas; cuando finalmente nos damos 
cuenta de cuán breve es el día de la victoria que pueden alcanzar 
las armas humanas. Al no haber ya idcales que distracen y consue- 
len, hay que aceptar, con valor y sobriedad, el puesto del hombre 
contra cese fondo oscuro, pues no hay dioses bastante fuertes para 
defendernos, ni ilusiones satisfactorias acerca de la naturaleza de la 
comunidad: ilusiones, por ejemplo, de que la nación sobrevive por 
el sacrificio y la sumisión del individuo o por el sacrificio de una 
generación, o ideas tan halagúeñas como las que afirman la existen- 
cia de ideales e instituciones superlativamente valiosos, que sobre- 
vivirán a la muerte de la época y al desastre personal del individuo 
sacrificado para su sobrevivencia. 

Solitaria bestia de rabiña, león herido cn su cubil, abandonado 
de la Fortuna y de sus compañeros, el rey hindú, cualquiera sea su 
fortuna personal, está condenado a morir exiliado en la selva. La 
fama difícilmente irá más allá de su vida. Su chispa vital, su alma 
personal (jiva) seguirá, en el torbellino de los renacimientos, a tra 
vés de sucesivas encarnaciones en cielos o infiernos —muy probable- 
mente en infiernos—; y tras el intervalo de la vida en el más allá 
renacerá, como hombre o como animal. Puede volver a aspirar a 
ser rey, pasar por la misma lucha, el mismo ciclo, excitado de nuevo 
por las mismas ansicdades y despiadados triunfos, conmovido por 
presagios, resignándose finalmente a la ruina. Su carrera es la de 
un cohete que se eleva de súbito y luego cae como una estrella, siem- 
pre olvidando el hecho de que ha experimentado estas mismas cosas 
muchas veces antes. Una vez más apurará la copa de la vida hasta 
la última gota, con glotoneria o con disgusto, en cl hartazgo o en la 
miseria, sin comprender la trampa elemental, es dech: que fue 
cl quien mezcló los ingredientes al realizar actos y tener descos en 
sus anteriores existencias y que ahora nuevamente se está prepa- 
rando su propio futuro. 

La situación del déspota hindú abandonado por la Fortuna 
($ré), aplastado por el Destino (darva). engolfado por el Piempo 
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(kála), es como la de Napoleón en las rocas de Santa Elena. El 
Pequeño Corso hizo una oportuna observación sobre el destino y la 
fortuna, que expresa una actitud notablemente similar a la del 
hindú. En el período culminante de su meteórica carrera, en 1810, 
cuando todavía mantenía relaciones aceptables con Rusia, se realizó 
un congreso de reyes y principes en el corazón de Alemania, en Er- 
furt, ducado de Weimar, presidido por Napoleón. La reunión era 
tan fascinante, que un día el maestro de ceremonias de Napoleón, 
el conde de Ségur, pudo referirse a ella como excusa por haber lle- 
gado tarde al consejo privado del Emperador. Ségur. había tenido 
dificultades para cruzar la antesala porque, según declaró había 
tantos reyes: “Il y avait tant de rois"” Cuando concluyó el con- 
greso y Napoleón se iba de esta reunión espectacular, el dueño de 
casa, que era el valiente Carlos Augusto, duque de Sajonia-Weimar, 
amigo y protector de Gocthe, estaba de pie ante la puerta del coche 
para despedir al Emperador. Y cuando el Duque deseó buena suerte 
a su señor, a quien detestaba profundamente, Napoleón, ya dentro 
del coche, prácticamente lo censuró por su ligereza, replicando que 
en la carrera de un hombre predestinado, como él, había un mo- 
mento en que nada podía detener su encumbramiento, pero que 
luego, de pronto, podía llegar un instante en que todo cambiara 
y en que una paja arrojada por un niño bastaría para su caida. Tal 
fue el altivo rechazo del concepto de “suerte” personal, accidental 
(el poder de la diosa Fortuna, $ri), aplicado a hombres como dl, y el 
enigmático pronunciamiento que apuntaba al vasto destino imper- 
sonal de las estrellas 10, 

Sin duda la alusión de Napoleón a las estrellas era solo una 
metáfora que sugería el Destino, sin referirse especificamente al 
cuestionable tema de una influencia estelar. En este caso las pal 
bras del gran aventurero y predestindo parecerían ser bastante com- 
patibles con la concepción hindú de las mareas y ciclos que conducen 
a los fuertes a la victoria y que luego se tornan desastrosos. Hay que 
observar, sin embargo, una importante diferencia. En Occidente, 
el genio político o gran jugador se siente instrumento de algo supe- 
rior a él en los momentos en que parece ser una fuerza futal de la 


10 Esta idea de las estrellas o de “la estrella” que preside la carrera del 
héroe ha sido común en el Occidente desde el Renacimiento. Los humanistas 
de esa época progresista revivieron la astrología grecorromana en beneficio de 
esos librepensadores que acababan de descartar la autoridad de la Iglesia y 
la Revelación y que ahora eran “modernos” a la manera romana de la época 
de Horacio y de Tiberio. La astrología fue introducida en Roma en la ¿poca 
de los primeyos emperadores, como una moda fascinante, de origen slmero- 
babilonio. Nunca tuvo papel importante en la formación de la filosofía india 
acerca del destino —el destino de los reyes y de los dispotas— aut cuando está 
muy difundida la costumbre de trazar horóscopos y de utilizar a diario la 
astrología. 
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historia. Es el destino encarnado, portador de los poderes que go- 
biernan el desarrollo de la civilización y producen los cambios de 
época. Es el protagonista de ciertas fuerzas sociales o el principal 
representante del espíritu y de los idcales de una era nueva y mejor, 
que realiza en la historia altos principios, por los cuales los antiguos 
mártires sufrieron, lucharon y murieron; por ejemplo, los principios 
de la libertad, la democracia, y la racionalización de las cuestiones 
humanas, que inspiró'al "Fercer Estado a tomar el poder en la Re- 
volución Francesa. En apariencia, el hombre de acción occidental 
tiene que considerarse a sí mismo como el noble instrumento de 
un misterioso plan para el desarrollo histórico de la humanidad, 
como brazo del espíritu universal que produce cambios y lleva 
adelante la evolución. En este sentido, hasta un descreído y ateo 
como Napoleón —que solo creía en su “estrella”, en su propio ge- 
nio— está del mismo lado que quienes permanecen firmes en alguna 
religión establecida y que en sus revoluciones hacen la “Guerra de 
Dios”: hombres como Cromwell, que humildemente se consideraba 
como el vehículo o instrumento escogido por la Providencia para 
«lefender el verdadero cristianismo contra el papismo, la inquisición, 
los jesuitas y todo ló que él consideraba diabólica distorsión del 
verdadero mensaje de Cristo que él, en cambio, no deformaba. Na- 
poleón realizaba por la fuerza cel mandato del pensamiento mo- 
derno, tal como lo crearon Locke, Montesquieu, Voltaire y Rousseau 
y como puede escucharse en la música de la Heroica de Becthoven. 
Napoleón era el delegado de la Nueva Era. Así lo consideramos y 
lo avaluamos, en nuestra concepción occidental del progreso (que 
se realiza a través de nosotros) del destino del hombre. 

Ningún mandato semejante de la Providencia, de la historia o 
de la humanidad, orla las sienes del déspota hindú. Él es quien de 
hecho posce temporariamente el poder despótico, pero no es el 
emisario de una nueva idea, de aigún nuevo ideal de organización 
humana que latiera en el seno de su época y diera lugar a que él 
se creyera elegido para tracrlo al mundo. El déspota no representa 
otra cosa que sí mismo: su propia individualidad y la de aquellos 
a quienes pagar o sobornar, ganar con favores o hacer entrar a su 
servicio por medio de amenazas u opresiones. Y cuando cae, es solo 
él quien cae, junto con quienes dependían de su gobierno o desgo- 
bierno. Así, en la India la reyecía carece del prestigio del derecho 
divino que le ha prestado apoyo en otras partes, tanto en Asia 
como en Europa. El carácter sagrado que corresponde al Hijo del 
Cielo en China, al Mikado en Japón, al Faraón en Egipto, y a la 
Corona real que cs al mismo tiempo jefe de la Iglesia anglicana, 
en la India no se lo atribuye a los miembros de la casta ksátriya —es 
decir, a los guerreros, reyes, aventureros aristócratas, y conquistado- 
res— sino a los brahmanes: a los sacerdotes, a los sabios, a los 
conocedores y conjuradores del brahman trascendente. Durante mi- 
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lenios el vértice de-la pirámide social hindú ha estado ocupado por 
los herederos natos de la secreta sabiduría del Poder sagrado, Ellos, 
repositorios vivos «de la tradición, magos y maestros profesionales, 
son los intermediarios despersonalizados cntre las zonas del poder 
divino y el mundo humano, Pero en cuanto a los reves (il y avait 
tant de rois!), es de ellos y nada más que de ellos su valor, su des- 
tino y su agonía. 


4 LA FUNCIÓN DE OLA TRAICIÓN 


Los testimonios védicos y todos los posteriores nos enseñan que 
desde cl comienzo de la historia de la India los reyes han ocupado 
un higar inferior a la casta de los brabimanes. Durante el período 
védico y la subsiguiente época feudal, representada en el Mahábhá'- 
sata, procedían principalmente de los clanes guerreros, las familias 
de la casta ksátriya, pero después de la disgregación de la sociedad 
londal en los siglos vie y va. €, cuando la fuerza de los ksátriya 
wu1Jos se vio muy «disminuida como resultado de incesantes guerras 
intestinas y su poderío en la India septentrional fue quebrantado, 
sobrevino la edad oscura que hemos descrito, durante la cual ]le- 
garon al poder hombres de diversa procedencia: tanto descendientes 
de algunas de Jas familias reales que sobrevivían de la época pre- 
aria, como soldados de fortuna de origen inferior, Sabemos, por 
ejemplo, que Candragupta era adherente a un credo no-védico (el 
de los jaina), cuyas raíces se remontan hasta las creencias prearias 
de la India noroccidental, nunca totalmente desarraigadas por los 
brahmanes Y. Y muchos de los fundadores de las nuevas dinastías 
no eran, al parecer, otra cosa que bandidos. Los documentos brah- 
mánicos lamentan, en términos que no ofrecen lugar a dudas, que, 
en la nueva época de desórdenes, aventureros del más bajo origen 
ocuparan los tronos reales y que hubiera reyes que no defendían a 
los brahmanes, ni a la religión aria, ni siquiera el estilo de vida 
ario. La realeza había perdido el esplendor del pasado védico, 
cuando los gobernantes apoyaban pródigamente a la casta sacer- 
dotal y a su vez recibían el reflejo de la aprobación ortodoxa. Pero 
la realeza carecía también de la gloria que hubía tenido en días 
aún más remotos, en el periodo mitico preario, dravídico, cuando 
los clanes reales del país pretendían descender de los dioses y se 
decia que cran de la dinastía “solar” o de la dinastía “lunar” 22, 


11 Cf supra, pág. 62, la nota del compilador, e infra, págs. 149 y sigs. 
12 Como sabemos por las antiguas tumbas súmeras y egipcias, los reyes 
de las arcuicas civilizaciones del cuarto al segundo. milenio a. €. cran consi- 
derados dioses encarnados. En Ja india, era cl periodo de la civilización dra- 
vídica. Fl principio de la revecía divina sobrevivió en la historia india pos. 
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En la nueva, miserable, oscura y mala época amada Kali Yuga, 
la última y la peor de las cuatro Edades del Mundo del presente ci- 
clo temporal 12, la realeza había asumido los rasgos vulgares del des- 
potismo común, Todo lo que había tenido de dignidad espiritual 
ahora lo había perdido. El poder solo estaba en manos de los fuer- 
tes, los astutos, los osados y los temerarios; es decir, de los capaces 
de inspirar codicia y temor. 

En la India posfeudal, la debilidad de la clase dominante de- 
rivaba del hecho de que el rey y su dinastía no estaban fuertemente 
arraigados en el pucblo como los reyes de Inglaterra o los mikado 
de Japón, o como antes lo estuvieron los emperadores de Austria. 
El principio de la realeza en sí, como institución, nunca fue cues- 
tionado. Era un ingrediente irrecusable del plan divino de la crea- 
ción, parte integrante del orden social como las leyes morales y 
religiosas, el sistema de castas y la tradicional secuencia de las 
cuatro etapas de la vida 1%, La institución misma estaba de acuer- 
do con el dharma, y su función consistía en servirle de instrumento. 
El rey debía supervisar a la humanidad y cuidar de que todos 
cumplieran con los deberes ordenados y las tarcas de su vida según 
las prescripciones ortodoxas para cada casta, cdad y sexo, Pero 
aunque el principio mismo, así, era incuestionable —incuestionable 
como Icy natural básica (pues la noción de una república democrá- 
tica y gobernada por sí misma estaba simplemente fuera de su 
circulo de ideas)—, el individuo o la familia que de hecho desem- 
peñaba cl papel real podía ser derrocado por un rival, y a pocos 
les hubiera importado que así fuera. Algún rey vecino de igual 
jerarquia podía invadir el reino, o algún advenedizo aventurero 
apoderarse del trono; o acaso el canciller, harto del títere con corona 
cuyos hilos manejaba, decidía tomar por su cuenta los símbolos del 
poder que ya venía en gran parte controlando. A nadie le impor- 
taba si ello ocurría, salvo al afectado personalmente por el colapso 
dinástico. La población se aferraba tan solo a la institución. Y así, 
el rey individual, lo mismo que el león real entre otros animales 
de presa de la selva, tenía que cuidarse por sí solo, 

Como los emperadores militares de Roma en la época de la 
decadencia o los déspotas de Bizancio a lo largo de toda su dra- 
mática. historia, Jos reyes indios tenían que estar constantemente 


terior, en las gencalogías de las casas reales no arias, en las que se pretendia 
descender del dios Sol o del dios Luna. Compárese con el Japón, donde se 
considera al Mikado como descendiente de la diosa solar Amaterasu, y CÉ. 
supra, pág. 9. 

13 Para la teoría hindú de las edades del mundo, véase Zimmer, Myths 
and Symbols in Indian Art and Civilization, págs. 11-19 

14 Las cuatro ctapas en la vida «el individuo son: 1. brahimacarin, 2. grhas- 
ha, 3. vinaprastha. 4. sannyásin. Cf, supra, pág. 46: infra, págs. 111-116. 
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«derta en previsión de ataques desde dentro y desde fuera, confiando 
sobre todo en su fuerza militar, su valor personal y su astucia, La 
mayor confianza debian depositarla en la eficacia y lealtad de los 
oficiales a quienes elevaban a cargos de comando; porque no se 
conocía ninguna forma de gobierno por mandato del pueblo. El 
pueblo era solo el conjunto de súbditos, ocupados en sus luchas de 
la vida privada, divididos en grupos apartados entre sí por sus reglas 
de casta, sus diversas confesiones religiosas y los tabúes raciales de 
variado origen (tabúes contra el casamiento de personas pertene- 
cientes a diferentes castas y aun contra el mero contacto, porque 
hasta cierto punto, de una u otra manera, los miembros de las dife- 
rentes castas cran casi todos mutuamente “intocables”). No habia 
un cuerpo establecido, constitucional, representativo, ni para refre- 
nar al poder ejecutivo y defender por medio de leyes los privilegios 
del pucblo contra los abusos de reyes ambiciosos, ni para apoyar 
con una acción general a aquellos reyes cuyo gobierno era aprobado 
por el pueblo, En teoría, se suponía que cl gobernante indio hacía 
caso a los consejos de los brahmanes y de los ancianos de la comu- 
nidad, que eran considerados como la yoz del orden tradicional. 
Pero no había poder que pudiera detenerlo si se le antojaba desoírlos. 
Si lo quería, podía ser un fanfarrón egoista, despiadado y manirroto 
y cargar gabelas y obligaciones a su atormentado pueblo. Y, por lo 
mismo, no podía esperar de ellos apoyo efectivo, por magnánimo 
que decidiera ser. Su única confianza residía en su propio y. pode- 
roso brazo, su ingenio, su fortuna rcal y sus interesadas tropas. 

Para pelear en las guerras del rey, los mercenarios tenían que 
ser pagados con prodigalidad, y lo abandonaban tan pronto como el 
rey perdía su fortuna. En la historia de la antigua India, perder 
una batalla generalmente significaba perder un reino o una dinas- 
tía. Por lo tanto, la intriga, la conspiración, Ja desconfianza y la 
traición constituían la atmósfera que se rcspiraba en la corte real, 
“Dichosos los reyes que de noche disfrutan de un sueño feliz y 
tranquilo.” Mientras más eficaces y poderosos los oficiales favo- 
recidos, menos se podía confiar en ellos; porque eran los que co- 
nocían las debilidades y los recursos del rey; eran los que tenían las 
llaves del rcino. Así es que el favor real y la repentina desgracia, 
la intimidad y la sospecha, andaban indisolublemente unidos, 

Los ministros capaces vivían en un permanente dilema. Por 
una parte, tenían que demostrar continuamente su eficacia, y por 
otra, asegurar sus propias posiciones contra el monarca. olimo a 
quien servían. Tenían que estar alerta contra la calumnia nacida 
de la envidia y del menor desliz de su parte, pero también (y 
esto era siempre un grave peligro) contra la posibilidad de tor- 
narse superfluos por haber conseguido que todo marchara dema- 
siado bien. Si el ministro era demasiado celoso en su trabajo, 
arrancando de cuajo las amenazas internas del dominio de su tirano 
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—las “espinas” (kántaka), como las llaman las obras hindúes sobre 
política, las molestias que “pinchan” al rey y le arruinan su real 
holgura—, podía encontrarse con que, no siendo indispensable, se 
prescindiera de él. Tal es el tema de la siguiente fábula instructiva 
cuyos personajes son el león, el ratón y el gato ?5, 

Cierto gato miserable, corrido por los aldeanos y vagando por 
los campos, a punto de morir de hambre, flaco y desvalido, se en- 
contró con un león que lo salvó de su angustioso estado, El rey de 
los animales invitó al pobrecito a compartir su cueva y alimentarse 
de las sobras de sus opíparas comidas. Pero no era una invitación 
inspirada por el altruismo ni por un sentido de lealtad racial; era 
sencillamente porque al león lo molestaba un ratón que vivía en 
algún agujero de su cueva. Cuando el león dormía la siesta, el ratóx 
salía y le roía la melena. Ahora bien, ocutre que los poderosos. 
leones no pueden cazar ratones y en cambio los rápidos gatos sí, 
lo cual permitió una buena y acaso agradable amistad. 

La nueva presencia del gato en Ja cueva bastó para mantener 
al ratón a raya, y así el lcón podía dormir sus siestas en paz. El 
ratoncito no hacía el menor ruido, porque el gato vigilaba perma- 
nentemente. El león lo premió con generosas comidas y el eficiente 
ministro comenzó a engordar. Pero un día el ratón hizo ruido, y el 
gato cometió el fatal error de atraparlo y comérselo. Al desaparecer 
el ratón, desapareció también el favor real. Y, ya cansado de la 
compañía del gato, el rey de los animales devolvió a su competente 
guardián al campo y a la selva, donde tuvo que enfrentar de nuevo 
el peligro de morir de hambre. 

La lección se resume en la máxima final: Cumple con tu tarea, 
pero deja siempre algo por hacer. Este resto te hará siempre in- 
dispensable. 

Éste es uno de los muchos secretos de la policía secreta de todos 
los paises; uno de esos ingeniosos “secretos que no pueden contarse”. 
Este cuento irónico, dirigido a los astutos ministros y demás leales 
servidores de los volubles déspotas indios, revela las circunstancias 
del dictador en manos de su propia Gestapo. Siempre muy eficaces 
para seguir la pista a sus ocultos enemigos, los policias se las arre- 
glan para mantener un buen número de ellos en reserva, asegu- 
rándose así la seguridad de su dictador y la continua importancia 
de elos mismos. Y esto €s muy natural en ellos, siendo el mundo lo 
que es; y produce el interesante efecto de cultivar, bajo la protección 
dél monarca cuyos “ojos y oídos están en todas partes”, un proceso 
insidioso que crece vegetativamente, que mantiene la continua re- 
aparición de antagonistas que se buscan unos a otros” La policía 
secreta se convierte en el principal apoyo y protección de los revo- 
lucionarios subterráneos, aunque su función sea suprimirlos. En 


13 Hitopodesa 2. 4. 
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realidad no solo protegen a la oposición, sino que la causan, pues 
cl tiránico sistema que para poder continuar tiene que fiarse de 
una policía secreta aplastante y omnipresente, con sus brutales pre- 
siones engendra inevitablemente nuevos enciigos internos cada día. 
Estos clementos subversivos, a menudo muy idealistas, 2 su vez 
tienen la ilusión de ser menos visibles de lo que cu realidad son, 
Y en cuanto cl poder gobernante se quiebra, a veces los revolucio- 
narios encuentran justificadas sus esperanzas cn el triunlo de su 
causa, como lo sabemos por la historia. Pero entre tanto, inconscien- 
temente, por el mero hecho de existir, han estado haciendo de la 
policia secreta algo tan indispensable como el precioso gato del 
Icón. Sin ratones, los funcionarios de la Gestapo y de la Ogpu ten- 
drían serias dificultades para mantener su terrible importancia. De 
este iodo, aquí volvemos a ver que la concepción de la intriga 
política representada en la filosofía del estado elaborada por el 
pensamiento hindú, tiene notable actualidad. 

Las enseñanzas arcaicas poseen un cariz curiosamente moderno. 
En da política exterior hindú, por ejemplo, se consideraba que un 
traicionero «ataque por sorpresa y el asalto repentino era uno de los 
mejores medios para triunfar en cl exterior, y que cl más profundo 
secreto y perfecto ocultamiento eran la atmósfera adecuada para 
madurar los planes y conseguir los preparativos más completos. En 
los tratados políticos encomramos la máxima: “Lleva a tu enemigo 
sobre tus hombros hasta que hayas conseguido «de él lo que querías; 
Inego, arrójalo: arrójalo y destrózalo contra una piedra, como un 
cántaro de barro 1%” O bien: “Quienquiera que, buscaudo su ppro- 
pio provecho, quicre aplastar a otro, tiene que proceder cautelosa 
y deliberadamente. Cuando levanta la mano, listo para golpear a 
su enemigo, debe hablarle de manera amistosa. [¡Podría ser Nomura, 
en las conversaciones que preludiaron a Pearl Harbor!] Aún más 
suavemente debe dirigirse a él al darle cl golpe mortal. [Podría ser 
Kurusu!] Y cuando le ha cortado la cabeza a su enemigo, debe com- 
padecerse y llorarlo 17.” 

Los documentos de la historia de la Inclia contienen muchos 
ejemplos de prácticas que han tenido éxito al seguir csta máxima, 
Entre otros, se cuenta que un principe salía de la capital en solemmue 
marcha con su ejército a dar la bienvenida a su anciano padre, 
quica volvía coronado por la victoria después de vencer a un 
poderoso vecino de cuyas posesiones se había apoderado. En la Ha- 
nura surgió una improvisada ciudad de vistosas tiendas de campaña 
para dar comodidades al vencedor tras las penurias de su campaña, 
y se crigió un gran edificio triunfal en el que debía celebrar su 
victoria. Pero mientras cl rev descansaba bajo las enormes vigas 


16 Maháabhrata 12. 140. 18 
17 Ib. 12. 140. 54: cf. también 12 J02. 34; 12, 103, 9.13. 
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y su obediente hijo, rodeado de su propia guardia fuertemente ar- 
mada, pasaba revista a un gran contingente de elefantes de guerra, 
la imponente construcción se vino abajo, y el padre, con todos sus 
acompañantes, quedó enterrado entre las ruinas 18, 

Cuando se quiere convertir a alguien en víctima se recomienda 
cantarle para que se duerma, no solo como política interior (en la 
corte del déspota o en los conclaves de los grupos o partidos cuyos 
miembros son rivales que quieren eliminarse recíprocamente), sino 
también en la política exterior (donde constituye un arma sin par). 
Se le da el nombre de máya, “creación de una ilusión”, y podemos 
estudiarla mejor que en ninguna otra parte en la historia política de 
nuestro tiempo. La política nazi, por ejemplo, al prepararse para 
destruir a Polonia, primero inspiró confianza con un pacto de no- 
agresión concluido con el mariscal Pilsudski en 1933. De este modo, 
Polonia fue separada de su aliado natural, Francia, y quedó aislada. 
En seguida los polacos fueron halagados con una invitación a pat- 
ticipar de los despojos de la dividida Checoslovaquia, en el otoño 
de 1938, después de la crisis de Munich. Esto no eya sino la actitud 
aún más amistosa que precede y oculta el golpe mortal, que cayó 
como un rayo antes de transcurrir un año. 

Del mismo modo proceden las técnicas modernas para tratar 
a los enemigos que han sido dominados, pero los antiguos maestros 
hindúes ya las conocían. Los territorios conquistados en nuestro 
tiempo y abandonados al hambre, la peste y el pillaje, como Polonia, 
Ucrania, Grecia y Noruega, ilustran esta ley general. “Un resto del 
enemigo que sobrevive —leemos en el Mahábhá'rata— es como un 
resto de brasas o como una deuda impaga: los tres crecen con el 
tiempo 1%.” Por lo tanto, la fuerza derrotada «debe ser liquidada: 
los comunistas en Italia y en Alemania nazi, la burguesía en Rusia. 
En todas partes hay purgas de jefes de partidos y de generales; iz- 
quierdistas y derechistas colman las prisiones del mundo. Este des- 
piadado principio natural encuentra abundantes ejemplos, tanto en 
la historia de la India como en la de la desaparecida Bizancio, o en 
la Rusia de Borís Godúnov y el falso Dimitri, o en el fusilamiento, 
relativamente reciente, del último zar, su mujer, su hijo y sus cua- 
tro hijas en un sótano, cuando se suponia que iban al lugar donde 
serían confinados. 

La política de la antigua India se desarrolló en una atmósfera 
de peligro, sospecha y amenaza. Había una especie dle continua 
guerra de nervios. La misma situación es descrita por Tácito y Sue- 
tonio en sus biografías de los emperadores romanos o por Gibbon 
en La decadencia y caída del Imperio romano, así como en los re- 


18 Ibn Battúta, Poyages, traducción francesa de €. Defremcy y B. R. 


Sanguinetti, París, 1853, vol. 111, págs. 212-213. 
19 Mahabhá'rata 12. 140, 58. 
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latos griegos de los Aqueménidas de la antigua Persia, los testimo- 
nios musulmanes de los califatos de Bagdad, El Cairo y otros, y las 
historias del poder otomano en Constantinopla. Es la atmósfera 
que hoy se ha vuelto general, particularmente en la esfera contro- 
lada por los estados totalitarios, como lo fue en la de sus innumera- 
bles precursores y colaboradores desde 1918 en adelante: la Yugos- 
lavia del rey Alejandro, la Lituania de Voldemaras, la Polonia de 
Piisudski, la Turquía de Kemal Atatúrk y la Grecia de los generales 
dictadores. “Todos se sienten siempre cn peligro. Todo rey —ente- 
ramente vulnerable aunque armado hasta los dientes— está siempre 
vigilando para prevenirse de las sorpresas. Nadie domina totalmente 
ninguna situación durante ningún periodo. Cambios repentinos 
acarrean muertes o desgracias. Intrigas y homicidios «desde dentro, 
intrigas y agresiones desde fuera, amenazas de sorpresa, derrocan a 
los fuertes. Golpes directos y aplastantes aniquilan a los débiles. 
Maya, fratricidio, veneno y puñal están a la orden del día, 


5. GEOMETRÍA POLÍTICA 


La política británica de la balanza del poder nos servirá para 
introducir otro de los principios fundamentales del arthasastra 
hindú: el de los mándala o. círculos de vecinos políticos. Los esta- 
distas británicos sicmpre y en todas partes han mostrado mucho 
tacto y habilidad en el manejo de esta arma. Con el fin de mantener 
el equilibrio europeo, cuando Luis XIV amenazaba con perturbarlo 
poniendo a su nieto en el trono de España, Marlborough (cuya vida, 
dicho sea de paso, proporciona buenos ejemplos del tema que tra- 
tamos en el capítulo anterior) concertó una alianza de Inglaterra 
con lcs Países Bajos, algunos estados alemanes, Portugal, Dinamarca 
y la casa de Habsburgo, haciendo la Guerra de la sucesión de Ls- 
paña (1710-14) contra la amenaza del naciente imperio francés. Poco 
después, en la Guerra de los Siete Años (1756-63), cuando Francia 
se alió con Austria, Rusia, Suecia y Sajonia contra la Prusia de Tc- 
derico el Grande, los ingleses se pusieron de parte de Prusia y el 
juego les salió tan bien, que destruyeron el imperio mundial francés 
y echaron las bases del propio al asumir el control del Canadá y la 
India. Luego, una vez más, Inglaterra juntó fuerzas contra Francia 
cuando las campañas de Napoleón constituyeron una amenaza, apo- 
yando a Portugal y a España en la Guerra Peninsular (1804-14), asi 
como a Rusia, Austria, Prusia y los Paises Bajos en Waterloo. Pero 
en la guerra de Crimea (1854-56) Inglaterra se unió a Francia (por 
primera vez en doscientos años), junto con Turquía y Saboya, para 
equilibrar a Rusia, que entonces presionaba peligrosamente hacia 
los Dardanelos. Inglaterra ayudó al Japón a debilitar a Rusia en 
1903-04, pero en la primera guerra mundial se puso del lado de 
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Rusia —así como de Trancia muevamente— contra la alianza de 
Alemania y Austria. 

Este notable juego de pesos y contrapesos fue tomado muy en 
serio por los antiguos reyes y principes de la India. Allí el campo 
de batalla de las potencias en lucha era el vasto paisaje de un sub- 
continente que tiene casi el tamaño de Europa, pero mucho menos 
quebrado por difíciles cadenas de montañas. Aunque salpicado de 
selvas traicioneras y desiertos, las diferentes partes de la India se 
comunicaban mediante anchos ríos y extensas praderas; casi todos 
los reinos estaban rodeados de enemigos y abiertos al ataque por 
todos los costados. En consecuencia, prevalccía una situación de 
perpetua desconfianza como la que conocemos, por ejemplo, en el 
territorio, mucho más pequeño, de los Balcanes. 

La principal fórmula hindú para concertar alianzas y coalicio- 
nes extranjeras se basa en un diagrama de anillos concéntricos que 
representan los enemigos y aliados naturales. Cada rey «debe consi- 
derar a su reino como el centro de una especie de blanco, rodcado 
de anillos (mándala) que representan alternadamente a sus enemigos 
y aliados naturales. Los enemigos están representados por el primer 
anillo que lo rodea; son sus vecinos inmediatos, todos ellos listos 

















a dar el zarpazo. El segundo anillo es el de sus amigos naturales, 
es decir, los reyes que están a la espalda de sus vecinos y que; por 
el hecho mismo de ser vecinos, los amenazan. Más allá hay un 
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anillo de peligro más remoto, que interesa porque puede reforzar 
a los cnemigos inmediatos. Además, dentro de cada anillo hay divi- 
siones que significan naturales rencores reciprocos; pues como cada 
reíno tiene su propio mándala, se entiende que existe un conjunto 
muy complicado de tensiones en todo sentido. Este plan ue recí- 
procos encierros debe ser proyectado, considerado cuidadosamente, 
y luego utilizado como base de la acción. En él se dibuja y expresa 
cierto equilibrio y tensión de potencias naturales, y también se pre- 
figuran los terribles estallidos periódicos de conflictos que se gene- 
ralizan ampliamente. Como principio social de carácter universal 
se da por supuesto que los vecinos son propensos a la enemistad, la 
envidia y la agresión, y que cada uno de cllos aguarda cl momento 
de atacar traidoramente por sorpresa %. 

Este diagrama un tanto formal puede parecernos algo teórico 
y artificioso, pero refleja muy bien las condiciones geográlicas del 
subcontinente indio. Además, está ampliamente garantizado por la 
historia moderna de. Europa. Constituye la figura básica de una 
especie de geometría política que, con pocos retoques, puede apli- 
carse al cálculo práctico de tensiones en casi cualquier campo his- 
tórico y es una proeza realmente magnífica del genio hindú, al que 
tanto agrada dedicarse a ejercicios intelectuales muy abstractos, pero 
que al mismo tiempo posee notables dotes intelectuales y de ex- 
presión simbólica, y el lenguaje pictórico de la parábola y el mito. 

Si aplicamos al mapa de Europa el antiguo mándala de la In- 
día obtenemos un diagrama perfecto de los problemas y vicisitudes, 
inteligencias y aparentes desinteligencias, que han sido la causa de 
nuestras guerras casi incesantes. Al comienzo de la ¿poca moderna, 
en el siglo xv1, Francia se encontraba amenazada de encierro cuan- 
do España y el Impcrio germánico se unieron bajo la dinastia de 
los Habsburgo. La subsiguiente lucha por la hegemonía entre los 
reyes franceses y los emperadores de Viena —desde la época de 
Francisco 1 (1515-47) y Carlos V (1519-56)— continuó hasta el des- 
membramiento del Imperio austrohúngaro en el Tratado de Ver- 
salles en 1919. Luis XIV (1643-1715) —cl “rey cristianisimo” que 
persiguió a los calvinistas hugonotes y los expulsó de su reino— con- 
siguió el apoyo de los turcos otomanos que estaban a las espaldas 
de los dominios de los Habsburgo en Europa oriental, y que inva- 
dieron los territorios enemigos desde lo que es hoy Yugoslavia, pa- 
sando por Hungría, mientras los ejércitos de Francia combatían con- 
tra las fuerzas imperiales alemanas en Flandes y a lo largo del Rin. 

El vecino que está en la retaguardia o en el flanco del propio 
enemigo y rival es nuestro aliado innato: tal es el principio supre- 
mo. Las consideraciones morales y religiosas, los asuntos ideoló- 


20 La ciencia del mándala (“el círculo de Estados”) está tratada cn el 
Kautiliya-Arthasástra 7. 


100 


GEOMETRÍA POLÍTICA 


gicos y la común tradición espiritual carecen de la fuerza de este 
simple hecho geométrico. El rey cristiano no titubeó en traicionar 
y poner en peligro la civilización cristiana de Europa al inspirar y 
apoyar una invasión realizada por la potencia que había sido el 
principal enemigo común de la Cristiandad durante los mil años 
anteriores. Precisamente de la misma manera, hoy la Alemania 
nazi traiciona la causa común de Europa, es decir, el imperio colo- 
nial y la civilización del hombre blanco, al colaborar en el intento 
que hace cl Japón para conquistar el Lejano Oriente y el Pacifico. 
Y ambas traiciones de la causa cristiana y occidental con fines egoís- 
tas tienen un notable precedente y modelo en el acuerdo que un 
Papa concluyó con el Gran Turco. Ansioso de conservar la inde- 
pendencta política del territorio de la Santa Sede, Alejandro VI, 
pastor supremo de la grey cristiana, vicario de Cristo en la tierra 
y portavoz del Espíritu Santo, en 1494 estrechó las manos del sultán 
Bayazid IÍ para derrotar las ambiciones imperiales de Carlos VII 
de Francia, Medio siglo después, Sulaymá'n el Magnífico se alió al 
rey francés Francisco 1 contra cl títular del Sacro Imperio, Carlos 
V; y el subsiguiente avance musulmán en Europa oriental (precur- 
sor del que se realizó en la época de Luis XIV) hasta gozó de la 
tácita aprobación del papa Pablo TI. 

En el mándala de las alianzas francesas, el poder de Turquía, 
cuando comenzó a decaer, fue remplazado por el de la naciente 
Rusia como aliada natural u las espaldas del inmediato vecino 
oriental. Siguiendo este esquema, Napoleón, en 1805 y 1810, se 
hizo amigo del emperador de Rusia, con el fin de contener a Pru- 
sia y Austria, aunque los ejércitos rusos antes habian estado com- 
batiendo «lurante años al lado de los austríacos, en Suiza y a lo 
largo de la Riviera, en una campaña común contra la Revolución 
Francesa y la República. Napoleón también hizo resurgir a Polo- 
nia como segundo aliado suyo a las espaldas de Alemania, restau- 
rando las partes de su territorio que habían caído en manos de 
Austria y Prusia en las particiones de Polonia que estas potencias 
y Rusia habían realizado a fines del siglo xvi. Y, siguiendo la 
infalible lógica del mándala, Francia nuevamente se ganó la cola- 
boración de Rusia en su política de encierro, justamente antes de 
la primera guerra mundial, clásico movimiento de pinzas en el 
tablero de ajedrez de las potencias que quieren obligar a su vecino 
inmediato a pelcar en dos frentes. Francia, al mismo tiempo, apoyó 
a Servia contra Austria, como aliada en la retaguardia de esta 
última 2 y lucgo a Rumania, como puñal clavado en la espalda 
en la hora crucial en que Alemania había perdido la batalla de Ver- 
dún y cra derrotada a lo largo del sector del Soma en el frente 


21 Rusía también apoyó a Servia contra Austria; otro movimiento de 
pinzas. 
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occidental, Con el “Fratado de Versalles, Francia inauguró una 
sistemática política de mándala para mantener sojuzgado al ene- 
migo que acababa de aplastar. Se ercó un anillo de potencias 
eslavas, desde Polonia y Checoslovaquia hasta Rumania y Yugosla- 
via, que amenazaban la retaguardia de Alemania y Jo que quedaba 
de Austria. A los nuevos aliados se les facilitaron préstamos para 
adquirir armamentos y aumentar su desarrollo, Alemania respon- 
dió con el Tratado de Rapallo, de 1922, que celebró con Rusia, la 
cual cra ahora su aliada natural, cn la retaguardia de Polonia y 
Checoslovaquia. 

Tras el advenimiento de los nazis al poder hubo una rápida 
serie de hábies movimientos en el tablero del mándala, que con 
cluyó con la quiebra total de la sutil estructura destinada a gararr 
tizar la hegemonía francesa en el Continente, Desde el momento 
en que Polonia aceptó firmar cl pacto de no agresión por diez 
años, en 1933, el anillo quedó virtualmente deshecho. Poco «a poco, 
entonces, los aliados orientales de Francia se fueron alejando, y al 
final hasta Bélgica se retiró del plan de colaboración inmediata y 
automática con Francia contra Alemania. De este modo todo es- 
taba maduro una vez más, y olrecía una nueva oportunidad al poder. 

La próxima distribución del mándala se manifestará a su de- 
bido tiempo. 


6. Las SIETE MANERAS DE APROXIMARSE AL PRÓJIMO 


Niti, palabra sánscrita que significa “política”, quiere decir 
literalmente “conducta adecuada”. La política del rey proporciona 
a la comunidad un modelo notable de conducta afortunada en 
medio de los peligros del mundo. Aunque el rey es la autoridad 
suprema del reino, es también el que corre mayores peligros en su 
elevado, envidiable y precario estado de esplendor. Los reyes veci- 
nos, sus propios ministros ambiciosos, los generales demasiado afor- 
tunados y hasta los miembros de su propia familia —hijos y prínci- 
pes que:aspiran al trono, reinas que tienen sus planes— están alerta 
para arrebatarle el cetro. Y en último término —aunque de no 
menor importancia— el pueblo, a menudo hostigado y cargado de 
gabelas, en cualquier momento puede ser secretamente impulsado 
a la rebelión por algún rey enemigo o por algún personaje de linaje 
inferior con ambiciones de usurpación. En esta atmóslera de ame- 
maza, 1iemor y movimientos repentinos, prevalece el matsya-nyaya, 
“la ley de los peces” 22: la ley de la vida sin cl paliativo de la decen- 
cta moral, tal como prevalece en las despiadadas profundidades 
marinas, 


22 Arthasástra 1.4. 9 cf. también Mahábhárata 12. 67. 16-17, y 12. 89, 21. 
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Estu ley cs tan bien conocida en Occidente como en la India, 
según lo muestra el viejo proverbio que dice: “el pez grande se 
come al chico”, y que Peter Breughel, el famoso pintor flamenco 
del siglo xv1, representó muy vivamente en algunas de sus obras 
maestras, caracterizadas por su animación y buen humor. En estas 
obras vemos una multitud de' peces de toda clase y tamaño, donde 
los pequeños son devorados por los más grandes y éstos a su vez son 
cogidos por los pescadores. Del vientre de los más grandes, que 
los hombres han abierto, salen los peces más chicos y debajo, en 
una inscripción, se lee el proverbio. Breughel pintó estos lienzos 
en la época en que toda Europa estaba agitada por la lucha de los 
Habsburgo, Flandes, el Imperio mundial español y el Imperio Ale- 
mán, para contener el creciente poder de Francia que trataba de 
romper el círculo creado por esa colosal coalición. Era una época 
en que nuevas armas y nuevas técnicas de guerra sembraban la des- 
trucción y el terror; la pólvora, los cañones y el despliegue de gran- 
des conjuntos de infantería mercenaria, que remplazaban los com- 
bates de caballeros, eran entonces lo que hoy son para nosotros las 
nuevas armas de la técnica moderna. Los proverbios pintados por 
Breughcl representan la vida de animales voraces y de sangre (ría, 
y expresan adecuadamente la idca de que en la eslera política cada 
uno actúa para sí y se traga a tantos otros como puede. La idea 
que quiere comunicar es la de que la política es, y siempre debe 
ser, una empresa de combate, no un asunto decente y ordenado en 
el que a cada nación, grupo o raza se le asigne razonablemente su 
debida porción del mundo, de acuerdo con su tamaño, sus contri- 
buciones a la civilización y sus capacidades. 

En conformidad con esta misma manera pesimista de entender 
el problema de la lucha por la existencia, los medios propuestos por 
los libros políticos indios carecen de conciencia o de misericordia. 
Los cuatro “medios” (upáya)?3 principales de aproximarse a un ene- 
migo son los siguientes: —* É 


1. Sáman, “conciliación o negociación”. Éste es el modo de apa- 
ciguar o encantar. El encantador de serpientes apacigua a la víbora 
tocando una melodía en su flauta. De manera análoga, el aspecto 
*“colérico” o “terrible” de una divinidad (la que es siempre ambi- 
valente y puede ser peligrosa) es encantado, calmado, apaciguado O 
propiciado por las mágicas melodías en cuyas alas los encantamien- 
tos de las estrofas ascienden a su morada invisible. La palabra “en- 
canto” muestra su afinidad con la que designa una canción, lo que 
para los antiguos era el carmen, “canto mágico para obtener la gra- 
cia de un ser sobrenatural”. Del mismo modo, la palabra sánscrita 
sáman significa literalmente “melodía”. Sáman denota una rama 


23 Upaya, del verbo upa-i-, “aproximarse”. 
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especial del saber sacerdotal de la tradición ritual védica, que trata 
de las melodías com las cuales deben cantarse las diferentes estrofas 
(rc) del Rg.veda. Es un saber cargado de magia, y ciertas partes de 
él son tan peligrosas que no pueden impartirse dentro de los límites 
del poblado: macstro y discípulo se retiran a algún lugar remoto 
y solitario del desierto. Cantando fórmulas mágicas de esta clase, 
mientras mantenía en sus manos algunos iragmentos del Huevo 
Cósmico después que éste se hubo abierto, en los comienzos del mun- 
do (la parte superior del huevo subió y se convirtió en Cielo, en tanto 
que la inferior bajó y se convirtió en Tierra), Brahma. el creador, 
conjuró a ocho clefantes celestiales, que fueron entonces asignados a 
las cuatro regiones del mundo y a los cuatro puntos intermedios, 
para que se levantaran como soportes del firmamento. Por esto lós 
elefantes se llaman sámo'dbhava “producidos por sáman”. 
Cotidianamente +. ammos del sáman al saludar a la gente, cuan- 
do decimos: “¡Hola! ¿Cómo- le va? ¡Mucho gusto de verlo!” y tam- 
bién: “¡Adiós! ¡Vuelva a visitarnos!” En este contexto social, el dic- 
cionario sánscrito traduce sáman como “palabras amables, suavidad, 
gentileza”, Aplicado a la política, sáman se traduce como “medios 
suaves o conciliatorios, conducta conciliadora”. En la práctica mo- 
derna esto se referiria a los pactos de no-agresión, las conversacio- 
nes preliminares para llegar a ellos, la definición de las respectivas 
esferas de influencia y explotación, y la mancomunión de recursos. 


2. El procedimiento opuesto se llama danda, la vara de castigo, 
usada por el juez, o por el portero para alejar a los mendigos y a los 
muchachos callejeros. Dande signilica “castigo, penitencia, ataque, 
asalto, violencia, palo, garrote, pértiga; ejército, control, sujeción, res- 
tricción”. “El rey siempre tiene que tener en su mano la vara del 
castigo (danda) levantada”, dice el Maháabha'rata**, Y lecmos en el 
libro de Manu: “Para aumentar un reino, los dos medios principales 
son sáman y danda”.2% En una palabra: danda es la agresión de cual- 
quier clase, ya sea abierta y descarada o hipócritamente justificada 
como castigo por insultos o amenazas. Un insulto insoportable es, 
por ejemplo, que alguien a quien se había pensado convertir en 
víctima se dedique a armarse, o contraiga alianzas con un vecino más 
fuerte, 


3. Dána (en latín donan, en español “donación”), “don, pre- 
sente, regalo” es cl tercer modo de aproximarnos. En política, es sim- 


24 Mahabhá'rata 12. 120. 93, y iambión 12. 10. 7. “El rey debe mostrar 
severidad al hacer que todos sus súbditos cumplan con sus respectivos deberes. 
Si no lo hace, se acecharán como lobos, devorindose unos a otros.” (Ib. 12. 
142, 283). Cf. también cl drama político Mudrárá'ksasa L hb. 

235 Mánava Dharmasastra 7. 109, 
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plemente “soborno”. Dána incluye acuerdos para dividirse el botín de 
la guerra, así como regalos, condecoraciones y otros estímulos para 
los generales, ministros y agentes secretos del vecino. 


4. Bheda, “división, cisma, quebradura, rompimiento, pertur- 
bación, siembra de discordia en un partido enemigo, traición”. Ésta 
es la técnica de dividir y conquistar, de horadar desde dentro. 


Tales son los cuatro medios principales, a los cuales hay que 
añadir otros tres: 


5. Maya: “engaño, trampa, ilusión”. 

El dios Indra desplegó su máya al asumir la forma de un inofen- 
sivo brahmán y aparecerse entre los antidioses o titanes, Estos ene- 
migos de los dioses habían construido un altar de fuego en forma 
de pirámide por la cual subian al cielo para apoderarse del dominio 
universal. El inofensivo brahmán retiró unos ladrillos de la parte in- 
ferior de la torre y todos los demonios se vinieron abajo ?%, Otro him- 
no védico cuenta cómo el mismo dios, al ser perseguido por una banda 
de titanes que acababan de derrotarlo en una batalla, de pronto asu- 
mió la forma de una crin de caballo y se hizo invisible. 

Maya significa “engaño, fraude, cualquier ardid o magia, una 
hazaña diplomática”. La misión diplomática de Kurusu en Washing- 
ton, aparentemente para lograr el apaciguamiento, mientras los bom- 
barderos japoneses avanzaban hacia Pearl Harbor, no fue un juego 
totalmente injusto y sin precedentes, según el código de completa 
inmoralidad propugnado por Ja política india y del Lejano Oriente, 
sino una estratagema clásica. Los peces siempre atacan y se comen 
entre sí sin previo aviso. 

La máya en la diplomacia, incluye también cl uso de la máscara 
de la probidad moral, la virtud religiosa y la indignación del hombre 
civilizado, que han demostrado ser un arma poderosa en la historia 
reciente del mundo occidental, donde los conductores de las guerras 
han tenido que atracrse el apoyo de poblaciones educadas en las fi- 
losofías del deber moral más bien que en las del ataque descarado. 


6. Upeksa es otro procedimiento secundario, que significa “pa- 
sar por alto, no prestar atención; no tomar en cuenta, dejar a un 
lado, ignorar”. La actitud de Inglaterra cuando Japón se apoderó de 
Manchuria, cuando Mussolini invadió Etiopía y Hitler Austria, fue 
una actitud de upeksd: pretendía que no le importaba, porque no 
podía decidirse a tomar cartas en el asunto. 


7. Indrajála, “la red (jala) de Indra”, significa “truco mágico, 


26, Satapatha-Bra'hmana 2. 1. 2. 13-16 (Sacred Books of the East, vol, X1L 
págs. 286-287). 
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conjuro, trampa; estratagema o trampa de guerra”. Se refiere al he- 
cho de crear la apariencia de cosas que no existen; por ejemplo, la 
construcción de una línea de fortilicaciones hecha solo de simulacros, 
o el acto de fingir un ataque, por ejemplo, a las Islas Británicas, 
cuando en realidad se prepara una invasión a Rusia. El ¿ndrajála 
comprende la propalación de falsas noticias y la creación de falsas 
creencias, y se lo. puede considerar como una aplicación especial del 
principio de la máya a las técnicas de la guerra. 

Éstas son, pues, las siete maneras de aproximarse a un vecino en 
este frio océano de peces. No creo que en Occidente tengamos tra- 
tados de política que abarquen el tema con más sencillez y claridad. 

Podemos concluir esta introducción a los antiguos manuales del 
éxito considerando algunas máximas típicas. Las que damos a con- 
tinuación proceden del Maháabhá'rata, libro xu. 

El rey debe disponer de ambas clases de sabiduria: la derecha y 
la torcida ?, j 

La última palabra de la sabiduría social es: no confiar nunca *. 

Así como las nubes cambian de un momento a otro, también 
tu enemigo de hoy se hace, hoy mismo, amigo tuyo*, 

Quien quiera triunfar en este mundo tiene que estar dispuesto 
a hacer profundas reverencias, jurar amor y amistad, hablar humilde- 
mente, y pretender que vierte y enjuga lágrimas *, 

No temas los resultados del karman; confía en tu fuerza. Nadie 
ha visto en este mundo cuáles son los frutos de un hecho bueno o 
malo. Aspiremos, pues, a ser fuertes: porque todas las cosas perte- 
necen al hombre fuerte 31, 


27 Mahábh'rate 12, 100. 5. 

La mayor parte del Mahábha'rata trata de la enseñanza de la sabiduría 
“derecha”. Solo cuando las tenaces preguntas del noble Yudhisthira lo hubie- 
ron presionado al extremo, el gran guru de los guerreros, Bhisma, reveló los 
secretos del camino “torcido”. 

“Yudhísthira dijo: «¿Qué línea de conducta debería adoptar un rey pri- 
vado de amigos, cercado de enemigos, dueño de un inmenso tesoro, despro- 
visto de tropas, cuando lo rodean malos ministros, cuando sus secretos se han 
divulgado y cuando ho ve con claridad el camino que debe seguir (...)? 

“Bhisma dijo: «Familiarizado como estás con los deberes, me has pre- 
guntado, ¡oh, toro de la raza de Bhárata!, algo que toca el misterio, Si no 
me lo hubieras preguntado, ¡oh, Yudhísthira!, no podría aventurarme a dis- 
<urrir sobre este deber. La moralidad es muy sutil (...) Escucha, pues, ¡oh, 
Bhi3'rata!, los medios que Jos reyes pueden emplear en épocas difíciles, Pero 
desde el punto de vista de la verdadera moralidad, yo no diría «que estos 
medios son justos.»” (Ib.,, 12, 130, 1-8.) 

28 Ib. 12. 80, 12. 

29 Th. 12. 138. 154, 

30 Tb, 12. 140, 17, 

31 Ib, 12, 134, 2-3, 
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La fuerza está por encima del derecho; el derecho procede de 
la fuerza; el derecho se sustenta en la fuerza, como los seres vivos en 
el suelo, Asi como el humo sigue al viento, así el derecho sigue a la 
fuerza. El derecho por sí solo carece de mando; se apoya en' la fuer- 
za como la enredadera en el árbol. 

El derecho está en manos de los fuertes; nada es imposible al 
hombre fuerte. Todo lo que procede del fuerte es puro*, 

Sé como la garza al calcular tus ventajas; como el león al atacar; 
como el lobo al pillar; como la liebre al huir, 

Cuando te encuentres en una situación humilde trata de clevarte 
recurriendo a actos piadosos y a actos crueles. :untes de practicar la 
moral, espera a ser fuerte 3%, 

Si no estás dispuesto a ser cruel y a matar hombres como el pes- 
cador mata a los peces, abandona toda esperanza de gran éxito $5, 

Si los hombres te creen blando te desprectarán. Por lo tanto, 
cuando sea la hora de ser cruel, sé cruel; y cuando sea el momento 
de ser blando, sé blando?*", 

Unas selecciones del Arthasáastra de Kautilya bastarán para co- 
municarnos la atmósfera interior del palacio *. 

Él [el rey] debe construir su palacio residencial siguiendo el 
modelo de su tesoro; o bien puede tener su morada residencial en 
el centro de una cámara engañosa (mohanagrha), provista de pasad:- 
zos secretos dentro de los muros; o en una cámara subterránea oculta 
por figuras de diosas y altares (caitya) tallados en la madera de la 
puerta y conectada con muchos pasillos subterráneos de salida; o en 
un piso alto, provisto de una escalera oculta en la pared. con un pa- 
sadizo de salida abierto en el interior de una columna; y todo el edi- 
ficio ha de tener dispositivos mecánicos que permitan hacerlo caer 
cuando sea necesario “8, 

En el interior del harem el rey verá a la reina sólo cuando la inte- 
gridad personal de ésta esté garantizada por una vieja criada. No 
tocará a ninguna mujer de cuya integridad personal no esté seguro; 
porque oculto en la cámara del rey, su propio hermano mató al rey 
Bhadrasena; oculto bajo la cama de su madre, el hijo mató al rey 
Karúsa; mezclando arroz frito con veneno como si fuera miel, la 
Propia reina envenenó a Kasiraja; por medio de una ajorca pintada 


382 Il. 12, 154. 57 

33 Ib, 12. 140, 25, 

31 Ib, 12, 140, 38; cÉ. también 12. 141, 62. 

33 Ib, 12. 15. 143 y 12 140. 50, 

36 Jb, 12 56. 2); también 12. 102, 33; 12. 103. 33; 12, 140, 63; 12. 142, 32, 
y passim. 

31 Chánakya Kautilya's Arthasástra, traducción de R. Slhamasastry, con 
introducción de D. J. R. Fleet, Bangalore, 1915, 2% edición, 1923, 

38 Ib. 1. 20, 40; trad., pág. 45. 


107 


LA FILOSOFÍA DEL ÉXITO 


la propia reina mató a Vairantya; con una alhaja de su cíngulo, un- 
tada de veneno, la propia reina mató a Sauvira; con un espejo pin- 
tado de veneno, la propia reina mató a Jálútha; y con un arma ocul- 
ta bajo el nudo de su cabellera, la propia reina mató a Vidi'ratha. 
Por lo tanto, el rey debe siempre estar alerta contra estos peligros 
que lo acechan. Tiene que mantener a sus esposas alejadas de as- 
cetas de cabeza rapada o de pelo trenzado, y lejos de bufones y pros- 
titutas. Las mujeres de alcurnia tampoco deben tener ocasión de 
ver a las esposas del rey, a menos que sean designadas parteras 39, 
Toda persona del harem vivirá en el lugar que se le ha desig- 
nado y no se mudará nunca a un lugar asignado a otros. Nadie 
del harem en ningún momento estará en compañía de un extraño. 
En el harem, la entrada y salida de artículos de cualquier clase 
deberá ser vigilada, y solo se permitirá que lleguen a destino los 
objetos marcados con un sello (mudráa), tras cuidadosa inspección *, 
El rey comerá comidas frescas sólo después de hacer una oblación, 
arrojando un poco al fuego y otro poco a los pájaros. El fuego, los 
pájaros, la comida y los sirvientes delatan la presencia del veneno por 
sus diferentes reacciones, síntomas y formas de comportamiento *, 
Toda empresa depende de las finanzas, Por lo tanto hay que pres- 
tar la mayor atención al tesoro (...). Hay unas cuarenta clases de 
desfalco [sigue la detallada descripción de ellas]. Así como es imposi- 
ble no sentirle el gusto a la miel o al veneno cuando están en la punta 
de la lengua, asi también es imposible que un empleado del gobierno 
no devore por lo menos una pequeña parte de las rentas reales. Asi 
como no se puede saber si el pez que se mueve bajo el agua está be- 
biendo o no, asi tampoco se puede averiguar silos empleados con car- 
gos de gobierno se quedan con el dinero. 
Es posible observar los movimientos de los pájaros que vuelan 


39 Ib. 1, 20. 41; trad., pág. 46. 

40 Ib. 1, 20, 42; trad., pág. 47. 

41 Ib. 1. 21. 43; trad., pág. 18. 

Robert Graves en Yo, Claudio (novela de la vida del emperador Claudio, 
basada en Suetonio y en Tácito) cuenta cómo Augusto, temiendo ser envence- 
nado por Livia, comia solo higos arrancados por él mismo. Pero Livia enton- 
ces hizo que los higos de las higueras de la huerta imperial fueran cubiertos 
por una capa de veneno, y así el viejo Augusto encontró la muerte. Agripina, 
hija, sirvió a su marido, Claudio, un plato de hongos, su manjar favorito. 
El hongo más grande, que ocupaba la parte superior de: la fuente, estaba 
envenenado, La reina amorosamiente puso cl hongo envenenado en el plato de 
su marido y se sirvió otros más pequeños para darle confianza, Recordemos 
también que los coperos de los monarcas medievales debían garantizar la 
bebida que servían a su soberano vertiendo primero Una pequeña cantidad 
en el hueco de la tapa de la copa y vaciúndola amte los ojos del monarca 
con un trago a su salud. 
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en el cielo, pero no es igualmente posible determinar los movimien- 
tos de los empleados del gobierno con designios ocultos *, 


7. EL MONARCA UNIVERSAL 


El negro pesimismo de la filosofía política india, carente de to- 
da esperanza o ideal de progreso y de mejora, armoniza con la con- 
cepción india del tiempo (kala), así como también con las creencias 
del cristianismo primitivo y medieval acerca del carácter corrompido 
del “mundo”. La ética hindú (dharma) reconoce que la ley de los 
peces en lo posible debe ser declarada ilegal dentro de la sociedad 
humana; en realidad, dentro de cada unidad social queda totalmente 
proscrita; es decir, dentro de la provincia de cada rey 4. Idealmente, 
la ciencia del gobierno, tal como aparece en el Arthasastra, repre- 
senta el danda del dharma. El rey es el principal vigilante del dhar- 
ma dentro del reino bajo su control, pues es sostén y vara (danda) 
del orden ritual revelado de la vida civil. La buena voluntad recí- 
proca, la indulgencia y la colaboración entre los individuos, grupos, 
gremios y castas son virtudes requeridas dentro de cada estado, como 
lo son dentro de una familia; pero, de acuerdo con la concepción 
india, no hay esperanza de que este pacifico sistema de decencia hu- 
mana armoniosa y bien controlada jamás sea transferido al campo, 
más amplio, de las naciones. Como estos superindividuos de feroz an- 
tagonismo no pueden ser controlados por un poder superior, entre 
ellos actúa incontroladamente la primitiva ley de la naturaleza. 

Sin embargo, existe un antiguo ideal mítico —un idílico sueño 
compensatorio, nacido del anhelo de estabilidad y paz— que repre- 
senta un imperio universal de perdurable tranquilidad bajo un mo- 
narca justo y virtuoso, el Cakravartin, “poseedor del cakravarta”, 
que deberá poner fin a la perpetua lucha de los estados en pugna. 
Cakra es “rueda”, sustantivo que etimológicamente se relaciona con 
el griego uúxiog con el circus y circulus del latín, y con la palabra 
anglosajona hweol. Cakravarta se refiere a la circunferencia de una 
poderosa cadena de montañas que rodea al mundo, allende el océano 
envolvente, como un borde. El Cakravártin conduce su ejército hasta 
el horizonte más lejano. Sus elefantes de guerra apagan su sed y se 
bañan en los profundos mares en las cuatro regiones. Los reyes de 
los reinos rivales pertenecientes a todos los circulos concéntricos de 
su mándala se inclinan en reverente reconocimiento de su indispu- 


12 Arthasástra 2. 8. 65, 66, 69; trad. págs. 73, 75, 79-80, 

43 “El rey siempre debe comportarse con sus súbditos como una madre 
con respecto al niño que lleva en su vientre. Así como la madre, dejando a 
un lado objetos que le son más gratos, solo busca el bien de su hijo, asi 
también debieran de conducirse los reyes” (Mahábha'rata 12, 56. 44-45). 
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table supremacia, mientras los diamantes que cubren las enjoyadas 
tiaras de los reyes se reflejan en las uñas de los pies del emperador, 
que brillan como espejo, al rendirle obediencia en la plataforma 
del elevado trono de su comando supremo, Porque, en virtud de su 
superioridad moral, el paso de su ejército es irresistible. El Cakra- 
vartin es el gran hombre, el superhombre (mahápúrusa) entre los 
reyes; y su marcha es precedida por una aparición luminosa en el 
firmamento en forma de rueda (cakra), que reproduce el símbolo neo- 
lítico de la rueda solar, La primera vez se le apareció en una visión 
pura mientras estaba concentrado en su meditación y plegaria matu- 
tina, y le significó que debía emprender la campaña unificadora de 
todo el reino de la tierra. El rey se levantó y siguió al símbolo, que 
se movía delante a medida que él marchaba. De este modo el rey lo 
hacía “girar y rotar” en su camino. De aquí que se lo llame el 
cakra-vartin, pues la raíz urt- significa “girar, rotar”. Cákram var- 
táyati: “él ponc en movimiento la rueda sagrada (de la monarquía 
que pacifica el mundo)”. 

Esta concepción del mahápúrusa cakravartin, el “superhombre 
que hace girar la rueda”, se remonta no sulo hasta las primeras tra- 
diciones védicas, sino también hasta las tradiciones prevédicas y 
prearias de la India y se refleja en las diferentes escrituras budistas y 
jainas, así como en los Purána hindúes **, De acuerdo con la concen- 
ción budista, el monarca universal es la contrapartida secular del 
Buddha, cl “Iluminado”, del cual también se dice que “puso en movi- 
miento la rueda de la doctrina sagrada”. Como el Cakravartin, el 
Buddha no es el señor de una comunidad nacional u otra igualmente 
limitada, sino del mundo, 'Su rueda, el dharma búdico, no está re- 
servada a las castas privilegiadas, como el dharma de los brahmancs, 


11 Nota del compilador: Como se ha dicho (supra, pág. 56, nota), Zim- 
mer consideraba que el jainismo, el Sañkhya, el Yoga y cl budismo (que son 
enseñanzas heterodoxas, es decir, doctrinas que rechazan la autoridad de los 
Veda) répresentan una corriente de tradición no védica, no aria, procedente 
(con modificaciones) de tiempos prearios, dravídicos. 

La mejor descripción del Cakravartin aparece en el canon budista páli 
de Ceilán, en “Los sermones o diálogos largos” (Digha-nikáya), traducción al 
inglés por T. W. y C. A. F. Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, vols. II, 
JII (Sacred Books of the Buddhists, vols. 111, 1V), Londres, 1910 y 1921; véase 
especialmente el ne 17, Mahá-sudássana-sutta, y el n? 26, Cakkavatti-sihanáda- 
sutta. El Maha-sudássana-sutta trata de Sudássana, un legendario Cakravartin a 
quien Buddha se refiere reiteradamente a través de estos diálogos (véase tam- 
bién, por ejemplo, el Mahaparinibbana-suttanta, “El gran texto de la extinción 
final”, ib. 16. 5. 15.) El Cakkavatti-sihanáda-sutta (“El rugido del león del 
monarca universal”) cuenta la vida del legendario Cakravartin Drdha-nemi (en 
páli: Dalhanemi), “Aquel cuya llanta (nemi) es firme (drdha, dalha), o sea, es 
indestructible”. Una descripción de los atributos de un Cakravartin se encuentra 
en cl Dighanikáya UU, Ambatihasuttanta 1, 5, 
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sino que es para todo el mundo: una doctrina de liberación que se 
propone traer la paz a todos los seres vivos sin excepción. Así, el 
Buddha y el Cakravartin manifiestan el mismo principio universal, 
uno en el plano espiritual, el otro en el plano secular; y ambos, ya 
desde el nacimiento, llevan en sus cuerpos ciertos signos auspiciosos. 
y Característicos que señalan su misión: las treinta y dos grandes 
grandes marcas (mahávyáñjana) y las innumerables marcas secunda- 
rias adicionales (anuvyáñjana). Úna vez que estas marcas han sido 
examinadas por los adivinos y los astrólogos fisónomos, poco des-- 
pués de haberse producido el nacimiento, se anuncia el destino que: 
aguarda al milagroso niño %, 

Los siete grandes simbolos que se aparecen al Cakravartín cuan- 
do llega el momento de cumplir su misión son los siguientes: 


1. La Rueda Sagrada (cakra), que denota universalidad. El Ca- 
kravartin mismo es el centro del universo: todas las cosas tienden 
hacia él como los rayos hacia el cubo de la rueda. Es la Estrella 
Polar en torno a la cual todo gira con el orden y la armonía de las. 
huestes de luces celestiales. 


2. El divino Elefante Blanco (hastiratna, “elefante-tesoro”). Rá- 
pido como cl pensamiento, este animal divino lleva al monarca en 
sus giras de inspección mundial cruzando el firmamento. El elefan- 
te blanco era la antigua montura sagrada de los reyes prearios. 


3. El Caballo Blanco como la Leche, el valeroso corcel solar 
(asvaratna, “caballo-tesoro”). El caballo era el animal de tiro y de 
silla de los invasores arios. Este animal blanco como la leche 
realiza para el Cakravartin el mismo servicio que el divino Elefante 
Blanco. 


4. La Joya Mágica (cinta'mani, “pensamiento-joya”), es decir, la 
piedra maravillosa que convierte la noche en día y realiza todos los 
deseos tan pronto como se los formula. 


5. La Perfecta Reina Consorte (striratna, “tesoro de esposa”): 
la mujer ideal, tan impecable en su belleza como en su virtud. Su 
cuerpo en verano refresca y en invierno da calor. 


6. El Perfecto Ministro de Finanzas (gehápati, grhábati, “dueño 
de casa”). A causa de su eficiente e irreprochable administración, 


43 Los Aahápúrusa que al nacer se hallan suficientemente próximos a 
la iluminación final para tornarse Buddha, pueden elegir entre convertirse: 
en un Cakravartin o en un Buddha. Esta última alternativa. requiere el re- 
chazo del poder secular y del goce, para seguir el pedregoso sendero de la 
austeridad y el absoluto renunciamiento. 
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nunca faltan fondos para que el monarca pueda practicar la gene- 
rosidad con largueza; la caridad se practica en todo el universo 
para aliviar los sufrimientos de las viudas, los huérfanos, los ancia- 
nos y los enfermos. 


7. El perfecto general en jefe (pariná'yaka, “conductor)”. 


Estos siete símbolos aparecen en los altares budistas junto con 
algunos otros emblemas que representan el imperio espiritual del 
Iluminado. Con frecuencia aparecen también dos peces, que ahora 
no representan el matsya-nyáya sino la abundancia de la vida, pues 
el pez simboliza la fuerza genésica del mar, la fecundidad de las 
aguas de donde salen innumerables organismos que procrean y se 
autoengendran. El pez da alimento a todos, de aquí que se lo use 
simbólicamente con el mismo significado que la cornucopia, cl vaso 
lleno de flores de loto y el jarrón colmado de joyas o de oro. 

Se ha conservado una representación budista del Cakravartin 
secular con los siete símbolos, en una losa que antes formaba parte 
de un túmulo (stúpa) *% en Jaggayapeta, al este mismo de Haiderá- 
bad y no lejos del célebre stúpa de Amará'vati. El edificio ha des- 
aparecido; acaso partes de él fueron incorporadas a la estructura 
de Amará'vati. Su fecha sin duda no es posterior al siglo 1 de nues- 
tra era, y con bastante seguridad se lo puede atribuir al siglo 11 o 11 
a. C, Su estilo no presenta ninguna señal de las influencias helenís- 
ticas de Gandhára, ni características bactrias o kusána. Es decidida- 
mente hindú, pre-Máthurá, y más arcaico que la animada obra de 
la cercana Amará'vatI *7. Ésta es la representación más antigua que 
existe del ideal indio autóctono del rey universal (vide lám. 11). 


46 El montículo que sirve de reliquia, el stúpa, es acaso el tipo de edi- 
ficio budista más notable y característico. C€. Zimmer, Myths and Symbols 
in Indían Art and Civilization, págs. 199-201, 

47 Nota del compilador: El arte indoario (a diferencia de los restos pre- 
arios, dravidicos, de la civilización del valle del Indo; cf. supra, pág. 58, la 
nota del compilador) no nos ha dejado testimonios anteriores al siglo 11 a. C., 
cuando aparece de pronto con abundantes formas, algunas toscas, otras refi- 
nadas. Entre ellas se destacan cierto número de monedas griegas que levan 
los retratos de los emperadores alejandrinos de Bactria, así como obras de 
una escuela postalejandrina de artesanos del Panjáb y Afganistán (Gandháira), 
que produjeron una estatuaria budista de estilo hclenístico. Los historiadores 
occidentales han demostrado gran celo para descubrir la influencia de estas 
formas griegas coloniales a través de todo el Oriente, y algunos han llegado 
a afirmar que todo el arte oriental se debe a la influencia del genio griego. 
Sin cmbargo, Ananda K. Coomaraswamy ha señalado (History of Indian and 
Indonesian Art, Nueva York, Leipzig, Londres, 1927, págs. 50 y sigs) que el 
arte de Gandhára no es tan antiguo como sus primeros defensores suponían, 
pues es imposible asignar a ninguna de sus esculturas una fecha anterior al 
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En el Gran texto de la extinción final del Buddha %, el maes- 
tro, en el momento de abandonar el mundo, es interrogado por su 
primo y discipulo favorito, Ananda. Ánanda quería saber qué cere- 
monias debían realizarse después de su deceso. El Iluminado repli- 
có gue los discípulos no debían preocuparse por eso porque había 
bastantes creyentes en las clases superiores de la sociedad para hon- 
rar los restos del Tathá'gata *. “No dejarán de honrar los restos del 
Tathá'gata —dijo— de la misma manera que uno honra los restos 
de un Cakravartin”; es decir, de la manera más noble posible. Y lue- 
go describió a Ananda las ceremonias que tradicionalmente se cele- 
braban después de la muerte de un Cakravartin, El Buddha añadió 
que hay cuatro clases de hombres dignos de un stápa: 1) un Tathd” 


primer siglo de nuestra era, y que aunque su estilo sentimental es helenís- 
tico, su iconografía y sus temas son indios; en ellos se copian motivos ya 
representados en obras del periodo. Maurya unos tres o cuatro siglos antes. 
Además, la vigorosa, escultura budista y jaina que en el mismo siglo se pro- 
ducía en Máthurá (la moderna Muttra, sobre el Jamná. entre Delhi y Agrá) 
“no puede derivar de ninguna clase de imágenes de Gandhara” (ib., pág. 57, 
citando a J. Ph. Vogel, “The Mathurá School of Sculpture”, Archacological 
Survey of India, Annual Reports, 1909-10, pág. 66). 

Uno de los hechos más curiosos relativos a Gandhára es que su arte 
helenístico no floreció mientras los griegos gobernaban esa región. Como ve: 
remos (infra, págs. 393-394) los griegos fueron expulsados, ca. 75 a. C., por 
un grupo de invasores escitas, los Saka, y éstos a su vez por una tribu de 
los nómadas mongólicos Yiúe-cheh, los Kusana. La fecha más antigua que 
pueda atribuirse a una obra de Gandhára es el período $aka, y el estilo cul- 
minó bajo la protección del emperador kusáma llamado Kaniska (ca. 78-123 
de nuestra era). Durante el reinado de este emperador también floreció la 
vigorosa escuela india nativa de Máthura. 

Contemporáneamente a estos acontecimientos del norte, en la región cos- 
tera del Dekkan, gobernada por la dinastía nativa Andhra, entre el Godá”- 
vari y el Kristna [krsná] se desarrollaba un estilo más gracioso y gentil. El 
stúpa destruido de Jaggayapefa (que pertenece a este movimiento) parece 
Faber sido construido durante el siglo 1 de nuestra era o antes, puesto que 
la obra mucho más complicada y exquisita de la cercana Amará'vati —“la 
fior más voluptuosa y delicada de la escultura india”, la llama Coomaraswamy 
(ib., pág. 71)— ciertamente pertenece al siglo segundo. El ejemplo de Cakra- 
vartin dado por Zimmer procede, pues, de uno de los monumentos más an. 
tiguos del arte nativo indio conocido, 

48 Digha-nikBra, XVI: Maha-parinibbina-suttanta 5. 10-12; H. Kern, Man- 
nual of Indian Buddhism (Grundriss der Indo-arischen Philologie, tomo II, 
lasc. 8), Estrasburgo, 1896, págs. 43-44; también Rhys Davids, Dialogues of 
the Buddha, vol. III, págs. 154-156. 

49 “El que ha venido (ágata) en verdad (tathá)”, Tatha, “el hecho de 
ser tal”; el indescriptible camino o estado que solo puede ser expresado por 
tathá, que significa simplemente “así, de tal manera”, o “sí”, El Tathd'geta 
es el Buddha. 
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gata como él, que ha hecho girar la rueda de la ley y enseñado 
la doctrina universal; 2) un Pratyeka Buddha, es decir, uno que, 
habiendo hallado la Iluminación, no ha vuelto al mundo a enseñar; 
3) el discípulo de un Tatháa'gata, y 4) un Cakravartin secular. 
Esta lista no pertenece al primer estrato de da tradición búdica, 
pero aparentemente refleja el hecho de que había stúpa de estas 
cuatro clases en memoria de los Mahápúrusa. 

Como hemos dicho, el ideal del Monarca Universal se remonta 
hasta épocas prearias de la India: al tercer y cuarto milenios a. €. 
Pero se le han añadido rasgos procedentes de un segundo ideal 
equivalente, asociado más bien con el caballo que con el elefante 
autóctono de la India, que ha de haber sido desarrollado por los se- 
minómadas arios antes de ingresar cn la India propiamente dicha 
desde Afganistán por el paso de Jáybar. En aquella época, los 
dominios esteparios de los diferentes jefes de clanes tenían límites 
algo flexibles: el poder y la posesión de las tierras significaban el 
derecho de utilizar ciertos campos de pastoreo. Los trashumantes 
rebaños de ganado y caballos iban acompañados de jinetes armados, 
vaqueros arios, que defendían los derechos de sus jefes a la posesión 
de los animales y de los campos donde pastoreaban. En aquellas re- 
motas épocas, cuando un rey quería proclamarse supremo soberano, 
lo hacía soltando a pastorear un ejemplar perfecto de caballo: un 
caballo adecuado para ser ofrecido en el solemnísimo rito del sacri- 
ficio del caballo (asvamedha). Al animal se le permitía ir adonde 
quisiera, seguido por una guardia escogida de jóvenes guerreros, 
listos y capaces de abatir a cualquiera que intentara expulsar al ca- 
ballo de sus propios campos o capturarlo. Cuando este majestuoso 
animal, a imitación del sol (el corcel solar), habia vagado por la 
tierra durante el ciclo completo del año, extendiendo su aventurado 
paseo de conquista hasta donde quiso y por donde se le antojó, 
era escoltado de vuelta a su casa para ser sacrificado con los ritos 
más elaborados y solemnes. Este sacrificio real elevaba al rey que 
poseía al animal a una posición de supremacía con respecto a todos 
sus vecinos; porque había demostrado que podia enviar sus reba- 
ños a pastar tan lejos como quisiese; el mundo era su campo de pas- 
toreo; nadie se atrevía a impedírsclo, Su propiedad, el valor de sus 
caballeros, y con ello su propia supremacía, quedaban demostrados 
y aceptados. 

El rito del asvamedha está descrito hasta en sus últimos detalles 
en los textos sacerdotales védicos (los Brá'hmana y los $rauta-sútra) 50 

- y fue solemnemente cumplido por los emperadores hindúes hasta 
en épocas relativamente recientes: por ejemplo, por los emperadó- 

50 Srauta: “referente a la Sruti”, es decir, al Veda. Para más detalles 
sobre la Sruti, cf. supra, pág. 60, la nota del compilador; para los sútra, cf, 


supra, pág. 42, nota 22, 
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res de la dinastía Gupta, que gobernaron toda la India septentrional 
desde 320 a 480 de nuestra era %l, Samudragupta, el segundo dc 
csta linea, ordenó que se grabara en piedra un panegírico com- 
puesto por el poeta de su corte, Harisena, en el que se proclamaba 
que había extendido sus dominios alcanzando un imperio por lo 
menos igual al de los Maurya bajo el rey Asoka en el siglo ni a. C. 
El panegírico fue grabado en una columna que ya tenía inscripciones 
de los edictos del rey Asoka, que era budista, en tanto que Samu- 
dragupta cra un hindú ortodoxo. El monarca universal hindú 
(Cakravartin), que pacilicaba a la humanidad al incorporar a su 
única soberanía todos los reinos de sus alrededores, era el “gran 
rey” (maharája), el “rey por encima de los reyes” (rájadhiraja; com- 
párese con el persa: sháhánám sháh, “shah de los shal"”), y había 
de ser proclamado de igual jerarquía que aquellos Buddha reden- 
tores del mundo que, con sus doctrinas, pusieron la rueda en movi- 
miento, Samudragupta confirmó y celebró su posición con la su- 
blime ceremonia del asvamedha, rito primordial de la tradición 
hindú, lo que hizo constar en su inscripción en la piedra. 

La rueda solar como símbolo del Cakravartin indica que este 
rey pastor universal es como el sol: el que da vida, el ojo universal, 
el señor y sostén del mundo, El dios hindú Visnu lleva en la ma- 
no el mismo disco solar, llamado Sudársana, “hermoso de ver, aus- 
picioso de mirar”, que da vida y luz. La rueda solar como arma 
de Visnu, como simbolo del Cakravartin y como la ley que el Bud- 
dha puso en movimiento deriva a su vez de un simbolismo solar 
inmensamente antiguo y difundido. Luis XIV de Francia imitó la 
fórmula clásica llamándose a sí mismo Rey Solar: le Roi Soleil, 
El sol, luz y vida del mundo, brilla sobre todos por igual, sin dis- 
tinciones; asi también brilla el verdadero Cakravartin. Su poder es 
el de la suprema y culminante manifestación, la iluminación del 
Hombre Rey, perfectamente equilibrado en razón, justicia, miseri- 
cordia y entendimiento. 

Pero, ¡cuán irrisorios remedos de este ideal han sido las dinas- 
tías de quienes pretendían poseer la virtud solar! "Todos sus ca- 
minos de victoria estuvieron teñidos de sangre. Por lo que se 
refiere a la extensión, los ricos dominios de los conquistadores 
Gupta de la India septentrional del siglo iv d. C. daban derecho 
a que los reyes utilizaran los majestuosos títulos que orgullosa- 
mente habían adoptado; pero sus dinastías se basaban en el astuto 
y violento arte del níti. Como ellos mismos no eran otra cosa que 
una manifestación de la primitiva doctrina matsya-nyáya, no trans- 
mutaban en oro las oscuras aguas del océano. 

Tampoco puede decirse algo mejor acerca de aquel que se 


51 C£. supra, pág. 64, la nota del compilador, y Dunbar, op. cit., cap. 1, 
págs. 68.73, 
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llamó a sí mismo Ro: Soleil, y cuyo concepto neopersa de la monar- 
quía absoluta preparó la atmósfera social francesa para la caída 
de su vana dinastía. En la misma época de Luis XIV, Cromwell, 
en Inglaterra, ponía los cimientos de la democracia protestante 
anglosajona, al otro lado del Canal, también encharcado en sangre. 
Ya había caído la primera cabeza real. Con la Revolución Francesa, 
la nueva era desató su furia derrocando muchos reyes y emperado- 
res por todo el mundo. Pero, ¿dónde, hasta hoy, está la paz per- 
petua? 

En la historia reciente del mundo occidental —durante las dos 
últimas décadas de su dominio mundial, entre 1918 y 1938— se 
inició un generoso intento de dar realidad al sueño milenario, El 
autocontrol, la colaboración y la recíproca buena voluntad iban a 
prevalecer contra la ley primitiva. Se tomaron medidas para que 
en la esfera de la competencia internacional se hicieran efectivas las 
leyes de la decencia humana que a través de la historia han preva- 
lecido en las comunidades individuales: el orden moral de la fa- 
milia humana. Con la Liga de las Naciones y el Pacto Kellogg- 
Briand, por el cual se renunciaba a la guerra, pareció por un mo- 
mento que el día del Cakravartin estaba próximo. Pero el valeroso 
intento fracasó y la ley de los peces vuelve a prevalecer sin disimulo. 
Más aún: en los países totalitarios esa ley ahora es la suprema en 
las comunidades mismas, disolviendo el dharma (las libertades ci- 
viles, la libertad religiosa y los derechos humanos) hasta un extremo 
“jamás conocido en la historia de la India hindú. 

“Cuando la filosofía del arthasástra fue conocida por primera 
vez en el pequeño círculo de filósofos occidentales que publicaron 
y comentaron los documentos, nuestra civilización tenía aún algunos 
años que recorrer antes de que estallara la primera guerra mundial. 
Los eruditos de la vieja generación, en aquellos años comparativa- 
mente inocentes, expresaron su cristiana opinión de que estábamos 
en presencia de un documento muy interesante del genio hindú, 
una muestra muy complicada, curiosa, pero característica de un 
pensamiento perteneciente a una etapa definitivamente superada 
de la historia humana: una civilización arcaica y alejada, que nunca 
había conocido las bendiciones de los ideales en que se basa Europa. 
A esos buenos hombres las teorías hindúes les parecian imbuidas 
de una perversidad pagana muy suya, casi sin parangón en la 
tradición cristiana occidental. Ni siquiera Maquiavelo podía com- 
parársele, porque era un occidental, después der todo, con mente 
cristiana. 

El Principe de Maquiavelo, con sus cínicos consejos y puntos de 
vista, fue compuesto en el cruel período de transición entre la Edad 
Media y los tiempos modernos, Maquiavelo había destilado su sabt- 
duría mundana de sus experiencias y observaciones personales como 
secretario de relaciones exteriores de una ciudad-república atrapada 
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por los tremendos disturbios de la historia italiana del siglo xv: 
y le añadió lo que pudo deducir del estudio de Tito Livio y los 
clásicos. Su intención era preparar el camino al héroe salvador 
político, que, como él deseaba y fervorosamente esperaba, pronto 
aparecería en el agitado escenario de su Italia, para enderezar las 
cosas, expulsar de su suelo natal a los crueles invasores (Francia y 
Alemania), poner fin a sus devastadoras campañas y agobiadoras 
tiranías y sofocar, finalmente, las guerras intestinas de los advene- 
dizos y aventureros que estaban destrozando el país, quitando toda 
esperanza dle unificarlo, como había conseguido hacerse en Francia 
en los días de Luis XI. Las páginas de Maquiavelo se inspiran, 
pues, en un ferviente patriotismo, sin parecido en las doctrinas 
hindúes, que carecen por completo de idea y sentimiento modernos. 
Así, a los investigadores que compararon ambas obras les pareció 
que la doctrina de Maquiavelo, aparentemente cínica, fría e inmo- 
ral, contenía un sagrado fuego redentor que no tenían los paganos: 
cl amor del autor por un pueblo cristiano moderno. Pero este mis- 
mo amor es el que hace actuar con toda su fuerza la ley de los 
peces en cl mundo moderno, 

El autor de El Principe ha sido el primer autor occidental 
estrictamente científico que ha escrito sobre política y arte del go- 
bierno; su obra es un clásico insuperado, muy especializado, sin 
prejuicios populares, de visión clara, preciso, libre de sentimenta- 
lismo y valeroso. Las teorías hindúes, por otra parte, carentes del 
fucgo sagrado y remontándose hasta la época precristiana de Ale- 
jandro Magno —y, en parte, a siglos anteriores—, fueron juzgadas 
por sus críticos como totalmente desprovistas de valor moral y de 
decencia humana. Para los investigadores de aquellos días ante- 
riores a la primera guerra mundial, las teorías hindúes parecían 
reflejar la situación del hombre en una civilización pagana primi- 
tiva, aunque muy complicada; situación que había sido totalmente 
superada para siempre por el surgimiento de la sociedad cristiana. 
las hazañas humanitarias de la ilustración moderna y toda la ten- 
dencia de lo que se ha llamado “el progreso”. Pesimistas como 
Schopenhauer, Nietzsche y el historiador suizo Jakob Burckhardt 
ya habían cuestionado y sacudido ligeramente li complacencia de 
aquellos tiempos autosatisfechos, pero no lo suficiente para modi- 
ficar de manera notable la creencia general en el mejoramiento y 
la perfectibilidad del hombre. La mayoría de los investigadores solo 
tenía una actitud de compasión y disgusto para documentos como 
el Arthasástra de Kautilya, que les confirmaba en todo lo que 
siempre habían creído acerca de la necesidad de Jlevar la Hhuz cris- 
tiana a las irregeneradas tierras de los paganos. 

Hoy, sin embargo, cuando Jecmos con atención este documento 
que nos llega desde hace más de dos mil años, la historia nos obliga 
a hacer el triste y agudo comentario de Hamlet cuando se dio 
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cuenta de que la época estaba fucra de quicio: “Antes esto cra 
paradoja; pero ahora el tiempo lo comprueba.” Lo que hoy ocurre 
en una gran parte del mundo parccería ser, a la luz de este libro, 
una total asiatización de la política, tanto la internacional como la 
nacional. Y de nuevo vemos que las leyes son lo que eran en épocas 
pasadas. Nos sentimos inclinados a otorgar un nuevo y profundo 
respeto al genio que en cse antiguo periodo reconoció y elucidó 
las fuerzas y situaciones fundamentales que habrian de permanecer 
perennemente en el campo de la política humana. El mismo estilo 
del pensamiento indio que inventó el juego del ajedrez captó con 
profunda intuición las reglas de este juego mayor del poder. Estas 
reglas no podrán ser desestimadas por quienquiera que se disponga 
seriamente a entrar en el campo de la acción política, sca por mo- 
tivos de puro individualismo o para ver si no será él quien está 
destinado « convertirse en el Cakravartin, el bienaventurado que 
ha de liberarnos de los sufrimientos que siempre y en todas partes 
han marcado nuestra triste historia bajo cl gobierno de los tiburones. 
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Kamideva, el dios hindá del amor, no es la pequeña criatura 
de Venus, el infante regordete, sino un diestro y brillante joven. 
Su encantadora compañera es Rati, “el placer sensual y la lujuria”. 
Y, como el divino Eros, celebrado por Fedro en cl diálogo de Pla- 
tón, Káma fue el primogénito entre los dioses. 


Primero vino el Caos, y luego la Tierra de ancho seno, 
sede perdurable de todo lo que existe, 
y cl Amor!. 


Vasanta, la Primavera, es el divino comandante en jefe del 
ejército que está a las órdenes del peligroso mozalbetc. Con una 
fragante brisa del sur, Vasanta hace florecer el paisaje y suaviza a 
todas las criaturas facilitando el dulce, penetrante e irresistible 
ataque del dios del amor, 

Káma Neva un arco entrelazado de flores, y cinco flechas cuyas 
puntas son perfumados pimpollos. Hay que tener en cuenta que 
antes se tomaban en serio el arco y la flecha. Sicmpre fueron el 
arma clásica de la guerra india, desde los remotos siglos del período 
védico hasta la edad de la caballería épica y aun durante el período 
subsiguiente de los reyes tiranos rivales, hasta que las invasiones 
musulmanas introdujeron la pólvora, cl cañón, los mosquetes y las 
balas que habían sido inventados por chinos y occidentales. Káma 
se llama Puspa-bána, “aquel cuyas flechas son flores”, y Pañca-sa'yaka, 
“dotado de cinco flechas”, 

Lleva también un lazo o nudo corredizo (pasa) con el cual 
atrapa e inmoviliza a sus victimas desde lejos, y un gancho para 


1 Hesiodo, Teogonía 116 sigs.: Platón. Banquete 178 B. 
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tama Sákyamuni se sentó bajo el árbol Bo, a punto de trascender 
toda clase de formas y mundos para pasar a la intemporal infinitud 
«lel Vacio, Káma se le apareció en forma de un joven con un laúd 
y trató de tentarlo para que no cumpliera su tarea de trascender 
el universo, Uno de los nombres que se aplican a Káma en estos 
textos budistas es el de un viejo. demonio védico, Namuci, palabra 
que comúnmente se interpreta como “el que no (ra) deja ir (muc)”. 
Proporcionando a cada criatura algunos de los goces de la vida, 
Káma en forma de Namuci mantiene a todos hechizados, de suerte 
que los seres producidos una y otra vez caen presa de la muerte. 
De aquí que también se lo llame “el maligno” (papiyan), o sim- 
plemente “la Muerte” (mára)*. Káma y Mára, el goce de la vida y. 
el zarpazo de la muerte son, respectivamente, la carnada y el an- 
zuelo: los placeres de la mesa colmada y el precio que hay que 
pagar por ella, que en este caso es la mortalidad, cl sufrimiento y 
las lágrimas. La douloureuse, la penosa hora del pago, pone fin 
a la ronda. Así cl supremo seductor, el más viejo de los dioses y 
sostén del mundo, para todos los seres tiene un doble aspecto, como 
lo tienen todos los dioses y todas las fuerzas de la vida. Son a la 
vez atractivos y destructores, misericordiosos y despiadados, desea- 
bles y aterradores. En el lenguaje pictórico de las iconografías bu- 
dista e hindú, todos los seres y presencias sobrehumanos son de este 
modo ambivalentes y ambiguos. A la vida cn el mundo se la pinta 
como una angustiosa paradoja: mientras más viva, menos sopor- 
table: un mar de sufrimientos, placeres ilusorios, promesas enga- 
fosas y terribles realizaciones: en realidad, la vida es el mar de la 
locura de los peces, locura de una fecundidad que se nutre de si 
misma y a sí misma se «devora, 

Cuenta la leyenda que cl Buddha quebró el poder del dios de 
la muerte y del deseo (cuyo estandarte ostenta el emblema del pez) 
v pasó al más allá. Desaparcció para él la ilusión de la dualidad y 
sí conciencia liberada se unió a la realidad del Vacio. Todos los 
hombres están destinados a ese fin trascendental. Como veremos, la 
mayor parte de la filosofía hindú solo se preocupa por la manera 
«le obtener esa liberación (moksaj) con respecto al poder que cn- 
vuelve y ata al mundo, ejercido por el ser divino “que no deja ir”, 
«<l mago cósmico, Namuci?. Y a través de la literatura tradicional 
sobre este tema, el primer paso para alcanzar esa meta suprenk 
es rechazar cl anzuclo de Ráma, su mesa tentadora, la abundancia 
«lel mundo. Sin embargo, esto no impide que la gran mayoría —cn 
la India como en todas las otras partes de este inmenso "campo «de 


+ Mára, literalmente, “el que mata o hace “morir” frar-" cE el latín, 
mars, mortis, y mortal, mor-talidad. 

5% Na-muci y amoksa, ambos derivan de la raiz mute. “dejar ir. soltar”. 
cl primero con el prefijo negativo ra-, 
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pastoreo”— se dedique exclusivamente a perseguir el agridulce 
engaño. 

Los manuales hindúes sobre el arte del amor, compuestos para 
quienes aún se dedican a la obra de continuar la creación, no hacen 
caso de las desalentadoras observaciones y desoladoras prescripciones 
ascéticas de quicnes se han liberado, excepto en la medida en que 
las sabias reflexiones acerca de la fugacidad del placer añaden al 
amor y a la vida cierto estremecimiento exquisito. El caso es simi- 
lar al de los manuales hindúes de ciencia política, en los que no se 
toma cn cuenta ningún principio de virtud salvo en la medida 
en que una máscara de moralidad puede servir a los propósitos del 
especialista en poder. Fundamentalmente, la doctrina y la técnica 
del kama se remontan hasta la antigúedad primitiva. Pertenecen a 
la ciencia y arte de la magia del amor (el saber de encantamientos, 
embrujos y filtros amorosos) que constituye una preocupación do- 
minante en todas las tradiciones primitivas. En ese sentido son 
decididamente prebudistas y prevedantinas %, y son ajenas, más bien 
que antagónicas, con respecto al ideal monástico y a las técnicas 
de renunciamiento. 

Káma, el sustantivo sánscrito, denota toda la gama de la expe- 
riencia posible en la eslera del amor, el sexo, el placer sensual, el 
goce. Káma es “desco, apetito, satisfacción carnal, lujuria, amor y 
alecto”. Los primeros documentos indios sobre el tema aparecen en 
los estratos más antiguos de la brujería y la relígión popular. Hay 
muchos y notables encantamientos de amor, por ejemplo, en el 
Atharva-veda. La vida amorosa en este caso signilica en primer 
término la yida familiar, la vida de casado, y la finalidad primera 
y principal de la Doctrina es conseguir que esta vida erótica tenga 
éxito, es decir, que produzca una familia feliz y armoniosa: un 
marido (feliz, una esposa y madre feliz, y muchos niños sanos y bien 
dotados, de preferencia varones. Porque los hijos varones son in- 
dispensables para la continuidad del linaje y para asegurar sin in- 
terrupción cl culto familiar de las ofrendas a los antepasados que 
alimentan a las almas de los “Padres” difuntos en el “mundo de los 
Padres” (Pitr-loka). Por otra parte, las hijas son cargas delicadas 
y costosas. Hay que concertarles y costearles un casamiento adecua- 
do, teniendo en cuenta los requisitos de la casta y de la posición 
social; y nunca se sabe cómo saldrá el yerno que tanto trabajo ha 
costado conseguir. La casa prospera inevitablemente con los hijos 
varoncs, mientras que las hijas suelen dar gastos y ansiedades. Las 
indicaciones que hemos recibido de la más antigua tradición del 
háma, incluyen recetas y ritos para engendrar niños varones, mante- 
1CTrse joven y [uerte, ponerse y conservarse atractivo y tener exito 
en la vida erótica, 


6 Cf. supra, págs. 20 y 27, las notas del compilador. 
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Una breve reseña de la lista de encantamientos del Atharva-veda 
dedicado « la obra del káma bastará para indicar la finalidad y el 
carácter de los problemas, tal como fueron entendidos y enfocados 
cn aquella época. Este antiguo material védico nunca ha sido estu- 
diado y tratado cn comparación con las fórmulas muy posteriores 
que nos han sido conservadas en obras como el Kámasútra de 
Vatsy3'yana, y sin embargo revela el carácter originariamente sa- 
grado y la autoridad de la doctrina que aparece en obras posteriores 
en forma más bien mundana y secularizada, como una especie de 
ars amandií para cortesanas y mujeriegos. Aproximadamente una 
decimotercera parte de todo el antiguo Atharva-veda está dedicada 
a la magia de este tema humano tan importante y fundamental. 
Son 41 artículos de los 536 himnos, plegarias y encantamientos, es 
decir, uma porción no abrumadora pero sí grande y significativa 
dentro de la compilación total. La lista siguiente dará una idea 
del alcance de los himnos y encantamientos más antiguos 7. 


Para que el parto tenga éxito (11). 

Maldición a una mujer para que se quede soltera (14). 

Encantamiento de amor con una hierba dulce (34). 

Para conseguir el amor de una mujer (72). 

Para conseguirle marido a una mujer (81). 

Contra una esposa rival, con una planta (117). 

Para la fecundidad (127). 

Para atraer el amor de una mujer (130). 

Para recobrar la virilidad, con una planta (149). 

Para hacer que los de la casa duerman (y poder entrar el 
amante a ver a su amada de noche) (151). 

Para que la concepción tenga éxito (265). 

Dos encantamientos para ganarse el amor de una mujer 
(287). 

Para que nazcan varones (288). 

Contra el nacimiento prematuro (293). 

Contra los celos (293). 

Para conseguir esposa (325). 

Para la felicidad matrimonial (339). 

Para que el embarazo tenga éxito, con un amuleto (341). 

Para obtener esposa (342). 

Para ganarse el afecto (347). 

Para la potencia viril (354). 


7 Los títulos son los dados por los traductores, William Dwight Whitney 
y Charles Rockwell Lanman, en su Atharva-Veda, Harvard Oriental Series, vols. 
VIT y VIT, Cambridge, Mass.,, 1905, Los números entre paréntesis remiten a 
las páginas de los volúmenes de Whitney y Lanman; las págs. 1-40 están en 
el tomo VIE, v las 471-1052 en el VIL 
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Para conquistar una mujer (355). 

Dos encantamientos para conquistar el amor de un hom- 
bre (380). 

Para la procreación (401). 

Contra una mujer rival (411). 

Diálogo entre el marido y su mujer (111). 

Lo que la mujer dice a su marido (412). 

Para conquistar y retener el amor de un hombre, con una 
planta (412). 

Para curar los celos (416). 

Para destruir la potencia viril de alguien (454). 

Contra una mujer rival, con una planta (467). 

Para defender de los demonios a una mujer embaraza- 
da (493). 

A Kama (521). 

Estrofas mágicas para ceremonias de matrimonio (740-753). 

Del Deseo (Káma) y a él (985). 


Aparentemente, las dificultades e inconvenientes de la vida con- 
yugal en los tiempos védicos eran muy parecidas a las de nuestros 
días y los remedios ofrecidos por el material de káma del Atharva- 
veda son los remedios clásicos de todas las épocas: tratamiento mé- 
dico en forma de hierbas, plantas y filtros; sugestiones y persuasiones 
acrecentadas por objetos mágicos (amuletos); eugenesia; higicne men- 
tal y emocional (adaptación y ajuste psicológicos); todo ello en- 
vuelto en términos de magia y administrado por el sacerdote que 
era a la vez mago y curandero, tipo arcaico de los modernos brujos 
del alma: el psicoanalista y el médico de la familia. Por otra parte, 
algunos encantamientos son solo medicina casera, utilizada por el 
marido o la mujer sin el auxilio del sacerdote brujo: encantamien- 
tos amorosos contra rivales, y otros. 

Ll káma pertenece a la esencia de la magia y la magia a la 
esencia del amor, porque entre los propios encantamientos y he- 
chizos de la naturaleza, los del amor y del sexo tienen preeminencia. 
Esa magia obliga a la vida a progresar de generación cn generación; 
es cl hechizo que ata a todas las criaturas al ciclo de las existencias, 
a través de las muertes y de los nacimientos. Seria imposible ima- 
ginar un compendio de saber mágico sin su debido caudal de en- 
cantamientos de amor. La palabra latina carmen (“canto sacerdotal 
mágico que conjura las potencias, alejando los demonios”), la palabra 
inglesa charm (que originariamente significaba “estrofa mágica, el 
sonsonete del conjuro, que produce el hechizo”) y otros términos 
afines como “encantamiento” y “encantador”, señalan el sentido 
original del canto mágico o hechizo, lo mismo que las palabras 
Irancesas enchanté, désenchanté, charme. Una cantante, una soprano, 
una cantatrice, es una encantadora, lo mismo que el tenor que “fas- 
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cina” o “hechiza” al público. El amor, el canto, y el divino brebaje 
embriagador que hace palpitar al dios mismo cn las venas, durante 
milenios han sido mentalmente asociados, no solo jovialmente, cn 
los sueños juveniles, sino también con desesperación, en los oscuros 
ritos del arte del hechicero. 

El primitivo saber mágico del amor parece haber sido conocido 
y conservado en doctrinas esotéricas por los clanes guerreros fuera 
de las familias de sacerdotes. El tema era tratado con toda la unción 
que corresponde al sagrado misterio de la yida, a diferencia de los 
manuales posteriores, altamente técnicos, en el que se presenta cl 
arte del placer de una manera relativamente seca. El famoso brah- 
mán Svetaketu parece que fue uno de los primeros redactores de 
manuales de esta clase. En el sexto libro de la Chándogya Upántsad 
se dice que recibió de su padre, Uddái'laka A'runt, la clave de todo 
el saber, en forma de la “gran fórmula” védica (mahá-vakya); “Tú 
eres eso” (tat tuam asi). Por todas partes se lo celebra como modelo 
del brahmán de tipo clásico, aunque algo unilateral, que nos pre- 
sentan muchas fuentes ortodoxas. Dominaba perfectamente el saber 
sagrado; pero no tanto, al parecer, la esfera de la filosofía secular. 
Sin duda, fueron hombres como él quienes apartaron la arcaica 
sabiduría del káma de su finalidad y hondura primitivas. La riqueza 
que tenía este tema en las épocas védicas posteriores, cuando cons- 
tituía una de las ramas de la sabiduría doméstica, se secó a const- 
cuencia de las reiteradas abreviaturas y resúments, Muy poca mcta- 
física o filosofía podemos extracr de esta literatura posterior sobre 
el arte de amar, 

El texto más importante es el justamente cólebre Kámasútra * 
del brahmán Vaátsya'yana, compuesto en el siglo 1 o 1vy de nuestra 
era. Es una versión magistral, aunque muy condensada y demasiado 
abreviada, de los materiales de la tradición antigua. Algunos trata- 
dos menores y más tardíos, compuestos en verso, que en parte mue£s- 
tran rasgos más arcaicos que el clásico Kámasútra, comunican con 
mayor grandeza el sentido de lo que tiene que haber sido la doctrina 
en toda su amplitud. Entre ellos podemos mencionar el Pañcasi'yaka, 
“El dios de las cinco flechas”, compuesto algo después del siglo xt 
de la era cristiana; el Ratirahasya, “La doctrina secreta del placer 
del amor”, que es algo anterior al siglo xu1; y el Anangaranga, “El 
escenario del dios sin cuerpo”, que probablemente data del siglo xv1 
de la cra actual. Algunos fragmentos ocasionales que se conservan 
en las Upánisad sirven también para indicarnos la riqueza, profun- 
didad y santidad del terror reverencial con que se consideraba el 
acto sagrado a través del cual cl Dios de los dioses continuaba su 


8 “Los aforismos (sútra) de la técnica de hacer el amor (kama)”. 
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creación, prosiguiéndola a través de las generaciones de las grandes 
familias brahmánicas y reales. Actualmente el conocimiento de esa 
filosofía erótica práctica está muv lejos de haberse perdido ?. 


9 Nota del compilador: Aquí se interrumpen los apuntes de Zimmer, quien 
tenia la intención de continuar su estudio analizando los textos relativos a 
Ja representación teatral (cf. supra, págs. 43-14), y ampliar su exposición de 
la tradición anterior revisando los pasajes pertinentes en las Upánisad. El ca- 
f'ítulo, tal como lo hemos presentado, es solo un bosquejo preliminar. 
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1. La CASTA Y LOS CUATRO ESTADIOS DE LA VIDA 


En la India todo el mundo lleva las insignias de la clase de 
vida a la cual pertenece. Se lo reconoce a primera vista por su vés- 
tido, sus adornos y las marcas de su casta y gremio, Cada uno lleva 
pintado en su frente el simbolo de su divinidad tutelar, que lo coloca 
y mantiene bajo la protección del dios. Mujeres solteras, casadas y 
viudas, todas llevan ropas características, y a cada una le corresponde 
un conjunto bien definido de normas y tabúes fijados precisa- 
mente y escrupulosamente seguidos. Los actos personales están mi- 

_nuciosamente regulados, con severos y rigurosos castigos para quien 
cometa infracciones accidentales o intencionales. Se establece, por 
ejemplo, qué es lo que se puede comer y qué no; a qué se puede uno 
acercar y qué hay que evitar; con quién conversar, comer y casarse. 
El propósito de estas exigencias es conservar libre de mancha por 
contacto la fuerza espiritual especítica de la cual depende la eficacia 
de uno como miembro de una determinada categoría social. 

En la medida en que el individuo funciona como componente 
del complejo organismo social tiene que tratar de identificarse con 
las tareas e intereses de su papel social, e inclusive conformar a él 
su carácter público y privado. El grupo como totalidad tiene prio- 
ridad sobre cualquiera de sus miembros. Por consiguiente toda -auto- 
expresión, en el sentido en que nosotros la conocemos y cuidamos, 
queda excluida, pues el requisito precio para participar en el grupo 
consiste no en cultivar sino en disolver las tendencias e idionsin- 
crasias personales. La virtud suprema es asimilarse —sincera e ín- 
tegramente— a la máscara intemporal, inmemorable y absolutamente 
impersonal correspondiente al papel clásico que a uno le ha tocado 
por nacimiento (játi). El individuo se ve así obligado a hacerse anó- 
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nimo. Además, se considera que esto no es un proceso de autodiso- 
lución sino de autodescubrimiento, porque la clave para realizar la 
encarnación en que nos encontramos reside en las virtudes de la 
casta a la cual pertenecemos. 

Se considera que la casta forma parte del carácter innato de 
cada uno. El divino orden moral (dharma) que entreteje y conserva 
la estructura social es el mismo que da continuidad a las vidas del 
individuo; y así como debe entenderse que el presente es una con- 
secuencia natural del pasado, asi también la casta a la que uno 
pertenecerá en cl futuro estará determinada por la manera como 
uno desempeñe su papel actual. Por otra parte, no solo la casta 
y la profesión sino también todo lo que ocurre a uno (aunque apa- 
rentemente se deba a pura casualidad) está determinado por la 
propia naturaleza y las exigencias profundas del individuo, a los 
cuales todo se acomoda. El cambiante episodio vital de este mo- 
mento se relaciona con vidas anteriores; resulta de ellas como efecto 
natural «de factores causales pasados que operan en el plano de Jos 
valores óticos, las virtudes humanas y las cualidades personales, 
según leyes naturales universales que rigen la atracción electiva 
y la repulsión espontánea. Se considera que hay una estricta con- 
mensurabilidad entre lo que una persona es y lo que experimenta, 
como las superficies interna y externa de una misma vasija. 

En consecuencia, las leyes (dharma) de la casta (varna) a la cual 
se pertencce, y de la etapa de la vida (Arama) que corresponde a la 
edad que uno tiene, indican cómo se debe resolver todo problema 
que surja en la propia existencia. No somos libres «de elegir: perte- 
necemos a una categoría que en cada caso es una familia, un gremio 
u oficio, un grupo o una confesión religiosa. Y como esta circuns- 
tancia no solo determina hasta el último detalle de la conducta 
pública y privada, sino que también representa (de acuerdo con este 
esquema de integración omnímodo, penetrante e inexorable) el 
verdadero ideal del carácter que tenemos ahora por naturaleza, en- 
tonces como jueces y como actores debemos limitarnos a encarar 
cada problema que surja en la vida de la manera qe corresponde 
al papel que uno desempeña. De este modo los dos aspectos del 
suceso temporal —el subjetivo y el objetivo— quedarán exactamente 
nidos y el individuo quedará eliminado como un tercer factor 
extraño, Entonces el individuo pondrá de manifiesto no el acci- 
dente temporal de su propia personalidad sino la vasta e impersonal 
ley cósmica, y ho será un espejo defectuoso sino un cristal perfecto 
que actúa, anóninzo, sin dejar huella. En efecto, practicando con 
rigor las virtudes prescritas podemos llegar realmente a hacer des- 
aparecer nuestro yo, disolviendo el último rastro de impulso y re- 
sistencia personales; liberándonos así del estrecho Tímite de la indi- 
vidualidad y dejándonos absorber por la infínitud del ser universal. 
El dharma está cargado de poder. Es el punto ardiente de todo pre- 
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sente, pasado y futuro, y también el modo por el cual podemos pasar 
a la conciencia y bienaventuranza trascendentes que caracterizan la 
pura existencia espiritual deJ Yo, 

Cada uno ocupa su lugar (suva-dharma) en el fantasmagórico 
despliegue del poder creador que es el mundo, porque asi lo deter- 
mina su nacimiento, y su primer deber cs manifestarlo, vivir de 
acuerdo con él y hacer saber tanto por su aspecto como por sus 
actos qué papel del espectáculo desempeña. “Toda mujer es una 
manifestación terrenal de la Madre universal, que personifica el 
aspecto productor y seductor del sagrado misterio que sustenta y 
continuamente crea el mundo. la mujer casada ha de ser todo 
decencia; la ramera ha de enorgullecerse de su habilidad para ejercer 
sus atractivos y vender sus encantos. La imadre y ama de casa tienc 
que criar hijos varones sin cesar, y venerar a su marido como en- 
carnación humana de todos los dioses. Marido y mujer deben aproxi- 
marse uno a otro como dos divinidades, pues él, a través de ella, 
renace en sus hijos, así como el Creador se manifiesta en las formas 
y criaturas del mundo a través de los efectos mágicos de su propio 
poder, su sakti, personificado en su diosa. Y del mismo modo que 
el varón se relaciona con la comunidad mediante las devociones y 
servicios religiosos correspondientes 4 su posición social, su mujer 
está conectada a la sociedad como la sakti de su esposo, La religión 
de ella consiste en servirle, y la de él en servir a sus “Padres” y a 
las divinidades de su vocación. De este modo toda la vida es vivida 
y entendida como un servicio hacia Dios, pues todas las cosas son 
conocidas como imágenes del único Señor universal. 

Cada profesión tiene su especial divinidad tutelar, que encarna 
y personifica al oficio mismo, y maneja o exhibe sus herramientas 
como atributos distintivos. Por ejemplo, la divinidad tutelar de 
escritores, poetas, intelectuales y sacerdotes es la diosa Sarásvati Vác: 
la diosa del habla (luida y abundante. La patrona de las prácticas 
mágicas de los sacerdotes brahmanes, es Sa'vitri: no la princesa hu- 
mana hija del rey Agvápati, que según la leyenda rescató a su marido, 
cl principe Satyaván, de los dominios del rey Muerte, sino su contra- 
parte femenina y encrgía divina, la sakti de Brahma-Sávitr, el crea- 
dor del mundo; ella es el divino principio de la creación que todo 
lo inspira y todo lo mueve. Káma, el Cupido hindú, es la divinidad 
tutelar de las cortesanas, y de quienes necesitan lecciones del 
kámasástra, el código autorizado de la tradicional sabiduría revelada 
acerca del saber erótico y sexual!, Por su parte, Visvakarman, el 
divino “experto en todos los oficios”, el carpintero, arquitecto y ar- 
tesano principal de los dioses, es la divinidad patrona de obreros, 
artesanos y artistas. 

Cada uno de ellos, como representante del principio y totalidad 


1 Cf, supra, págs. 119-127. 
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de una rama muy especializada del saber y del arte, es un dios y 
maestro celoso y exclusivo. La criatura humana cuyo nacimiento 
la ha destinado al servicio de su divinidad tiene que dedicar todas 
sus fuerzas y devociones al culto; el menor fracaso puede “resultar 
desastroso, Como una amante, encantadora y generosa si se la 
sirve fiel y exclusivamente, pero funesta, irritable y terrible si no 
se cumple con todas sus exigencias, el dios se abre como una flor, 
dando dulzura y fragancia y fruto en abundancia al devoto de la 
concentración perfecta; de lo contrario es quisquilloso y vengativo. 
En la India, la jerarquía de los oficios y profesiones —cstática, alta- 
mente especializada y de mutua colaboración— exige e inculca la 
más extremada unilateralidad. Nadie debe escoger por su cuenta, 
mariposear ni dar rienda suelta a los impulsos juveniles. Desde el 
primer aliento de vida las energías individuales son dominadas, en- 
carriladas y coordinadas con respecto a la obra general del super- 
individuo constituido por la sociedad, que tiene carácter sagrado, 

La subdivisión en cuatro etapas (4'srama) del camino de vida 
ideal del individuo, lleva aún más lejos el principio despersonali- 
zador de la especialización. La primera etapa, la del discípulo 
(antevásin), está enteramente dominada por la sumisión y la obe- 
diencia, El discípulo, desecoso de recibir, bajo el mágico hechizo 
de su maestro espiritual, toda la carga y transferencia del conoci- 
miento divino y del oficio mágico de su vocación, trata de no ser 
más que el cáliz sagrado donde fluye esa preciosa esencia. Simbó- 
licamente, por medio del cordón umbilical espiritual del “hilo 
sagrado” con el que es investido muy solemnemente, está atado a 
su gire como a la única, exclusiva, omnisuficiente encarnación 
humana y fuente (para él) de sobrehumano alimento espiritual. Se 
lc exige absoluta castidad (brahmacarya); y si por tener alguna ex- 
periencia con el otro sexo viola esta prohibición, quebrando así la 
continuidad de la intimidad e identificación con su guru, se le apli- 
can muy severos y complicados castigos. Éstos son los períodos de 
sraddhá (fe ciega en el maestro y técnico que conoce cl camino) y 
susrusa (la voluntad y deseo de “oir” [$ru-] y aprender de memoria; 
oír, obedecer y ajustarse). En este período, el mero hombre natural, 
el animal humano, debe scr absolutamente sacrificado, y la vida del 
hombre espiritual, la poderosa sabiduría supranormal del “rcnaci- 
do”, debe hacerse efectiva en la carne. 

Lucgo, de pronto —cuando el período de aprendizaje ha termi. 
nado, y sin ninguna transición—, el joven que ahora es un hombre, 
es transferido —podría decirse: arrojado— a la vida marital, la clapa 
en que debe ejercer las funciones de dueño de casa (grhastha). 

Haciéndose cargo del oficio paterno, de su negocio o profesión, 
recibe una esposa (que sus padres le han escogido), engendra hijos, 
sostiene a la familia y hace cuanto puede por identificarse con todas 
las tarcas y papeles ideales del tradicional paterfamilias, miembro 
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del gremio, etcétera, El joven padre se identifica con los placeres y 
preocupaciones de la vida en matrimonio (kama), así como con los 
clásicos intereses y problemas de prosperidad y riqueza (artha), a fin 
de poder disponer de los medios que necesita no solo para sostener 
a su creciente familia de acuerdo con las normas que correspon- 
den a su nacimiento y a su categoría humana (jati), sino también 
para hacer frente a las exigencias más o menos costosas del ciclo 
ortodoxo de ritos sacramentales, En efecto: el sacerdote doméstico, 
cl brahmán-guru a quien ahora debe emplear y atender —como 
Indra debe emplear y atender al divino Brháspati?*— bendice y 
ayuda a la familia en toda ocasión posible, combinando las fun- 
ciones de confesor y consejero espiritual, médico de la familia, psi- 
cólogo práctico, exorcizador y mago. Y estos profesionales cobran 
una tarifa, lo cual en parte es causa del éxito que tienen sus santos 
y secretos procedimientos psicoterapéuticos. Los guru, plenamente 
entregados a los privilegios y deberes de sus papeles inmemoriales 
(como lo hacen todos los demás miembros de la comunidad) sirven 
de conductores de la sabiduria sobrenatural y del poder sagrado 
(brahman), como nervios de la conciencia que atraviesan todo cel 
cuerpo social. 

El guru tiende a ser convertido cn un ídolo —como cada uno 
tiende a deshumanizarse, estabilizarse y perder su espontaneidad in- 
dividual— en proporción con el grado de perfección que «dquicre en 
la ejecución de su papel intemporal, intensamente estilizado. Por 
“consiguiente, en la segunda mitad del ciclo de su vida individual, 
habrá de dejar a un lado estos frágiles papeles. Habiéndose identifi- 
cado totalmente con las funciones de su personalidad social (su más- 
cara de actor social, o persona), ahora tiene que salir de ella radical 
mente: desprenderse de todas sus propiedades y preocupaciones pol 
la riqueza (artha), abandonar los deseos y ansiedades de su vida mu 
trimonial (kama), que ya ha florecido y dado varios frutos, alejarse 
inclusive de los deberes de la sociedad (dharma) que lo han atado 
a la universal manifestación del Ser impereccidlero a través de los ar- 
quetípos permanentes de la tragicomedia humana. Sus hijos ahora 
llevan las alegrías y las cargas del mundo; él mismo, hacia cl final 
de su madurez, puede dejarlo, ingresando al tercer ¿'Srema, el de la 
“partida al bosque” (vanaprastha). Porque no somos solo máscaras 
sociales y profesionales que representan papeles inmemoriales en el 
mundo de las sombras temporales sino también algo sustancial: un 
Yo, Pertenecemos al mundo y no podemos dejar de pertenecer a él, 
pero ni nuestras marcas de casta ni nuestros vestidos nos describen 
adecuadamente y las funciones morales y seculares no consiguen 
sondear nuestra esencia. Nuestra esencia trasciende esta naturaleza 
manifestada y todo cuanto le pertenece: nuestras propiedades y pla- 


2 Gh supra, págs. 7L7. 
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ceres, derechos y deberes, y nuestras relaciones con los antepasados 
y los dioses, Tratar de alcanzar esa esencia innominada significa po- 
nerse en camino de la búsqueda del Yo, y éste es el fin y propósito 
del tercero de los cuatro estadios de la vida. 

El marido y la mujer en el período del retiro al bosque dejan 
a un lado todos los cuidados, deberes, goces e intereses que los ligaban 
al mundo y comienzan la difícil búsqueda interior. Sin embargo, 
ni siquiera este idilio de la vida de santidad en el bosque pone fin 
a su aventura; pues, como el primer período —el del estudiante, 
cs solo un preparativo. En el cuarto y último Círeona —el del santo 
mendigo errante (bhiksu)— ya no está ligado a ningún ejercicio ni 
a ningún lugar, sino que “sin preocuparse por el futuro e indiferen- 
te ante el presente?” el vagabundo sin hogar “vive identificado a 
su Yo eterno y no contempla otra cosa 1”. “Ya no le importa que su 
cuerpo, hilado con las fibras del karman, guede o caiga, como a una 
vaca no le importa qué le pase a la guirnalda que alguien ha col- 
gado de su cuello: porque las facultades de su mente ahora descan- 
san en el Poder sagrado (braloman), escocia de la beatitud ?.” 

Originariamente los santos jaina ibau “vestidos de espacio” 
(digámbara), es decir, totalmente desnudos, como señal de que no 
pertenecían a ningún grupo, secta, oficio o comunidad reconocidos. 
Habían descartado todas las marcas determinantes, porque la deter. 
minación €s una negación por espectalización *. En el mismo espiri- 
tu, 2 los monjes budistas vagabundos se los aleccionaba para que 
fueran cubiertos de harapos, o con un vestido de color ocre, que ua 
tradicionalmente el atavio del criminal expulsado de la sociedad + 
condenado a muerte. Los monjes se ponian estas vestiduras deshon- 
rosas en señal de que ellos también estaban muertos a la jerarquía 
social. Habían sido entregados a la muerte y estaban más allá de das 
fronteras de la vida. Habían salido de los límites del mundo, 11 
rándose de todas las esclavitudes de pertenecer a algo. Eran vencg 
dos. Del mismo modo el brahmán peregrino y mendicante ha slo 
siempre comparado al ganso salvaje o al cisne (hamsa), que carece 
de hogar fijo y deambula, emigrando con las nubes de Huvía hadu 
el norte, hacia el Himalaya, y volviendo luego al sur, tan en su 
casa en cualquier lago o estuario como €n la ilimitada, intinjta ex- 
tensión del espacio, 

Se entiende que la religión, en última instancia, libera de dos 


3 Sáñikara, Vivekacidamani 432; ef. Lucas 12 22-30. 

4 1h. 457, 

5 Ib. 416. 

6 Más tarde, como una concesión, los santos jaina vbtieron el ropaje 
blanco y se convirtieron en Fvetámbara, “vestidos de blauco”, como lu trpa 
menos comprometedora que puilieron encontrar, ¿Víase. sin embargo, emita, 
pág. 172, la nota del compilador.) 
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deseos y temores, ambiciones y compromisos de la vida secular los 
engaños de nuestros intereses sociales, profesionales y familiares—, 
porque la religión pide el alma, Pero además la religión es necesa- 
riamente algo que pertenece a la comunidad, y por ello mismo es un 
instrumento de opresión, que nos ata más sutilmente, con engaños 
menos burdos y por tanto más penetrantes. Quienquiera trate de 
trascender las estrechas complacencias de su comunidad tiene que 
romper con su congregación religiosa. Una de las maneras clásicas 
de realizarlo cs hacerse monje, es decir, ingresar cn otra institución, 
en este caso dedicada a aislar al hombre y asegurarlo contra las es- 
clavitudes humanas corrientes. Otra manera consiste cn irse al bos- 
que y hacerse ermitaño, atándose entonces al suave idilio de la 
ermita y a los inocentes detalles de su primitiva vida ritual. ¿Dónde 
puede estar uno totalmente libre en este mundo? 

¿Qué es realmente un hombre, más allá de todas las marcas, 
costumbres, instrumentos y actividades que denotan su estado ci- 
vil y religioso? ¿Qué ser es el que subyace, sostiene y anima todos 
los estados y cambios del devenir de su vida, que pasa como una 
sombra? Las anónimas fuerzas de la naturaleza que actúan dentro 
de él, los actos de cuyo éxito o fracaso depende su situación social, 
el paisaje y la forma de vida correspondiente a la época y lugar de 
su nacimiento, la materia que pasa por su cuerpo y que por algún 
tiempo lo constituye, encanta su fantasía y anima su imaginación: 
ninguna de estas cosas puede décirse que sea el Yo. 

Fs posible que uno pueda satisfacer sus ansias de liberarse 
completamente de las limitaciones —ansias que equivalen al anhelo 
de absoluto anonimato— haciéndose mendigo sin hogar, sin lugar 
fijo de reposo, sin camino regular, sin meta ni propicdades. Pero 
aun entonces seguimos llevando con nosotros a nosotros mismos. 
Todavía siguen presentes y activas todas las estratificaciones del 
cuerpo y dle la psique que corresponden a la oferta y la demanda 
del ambiente y nos ligan al mundo, dondequiera que estemos. Para 
alcanzar cl Hombre absoluto (púrusa) que buscamos tenemos que 
descartar estas vestiduras y envolturas oscurecedoras. Desde la piel, 
pasando por el intelecto y las emociones, la memoria de las cosas 
del pasado, los hábitos inveterados que condicionan nuestras reac- 
ciones —las espontaneidades adquiridas, los automatismos con que 
nos hemos aficionado a expresar nuestros agrados y desagrados hon- 
damente arraigados— todo esto debe ser lanzado por la borda, por- 
que no son el Yo sino “sobreimposiciones”, “colores”, “unturas” 
(dñijana) de su intrínseco brillo y pureza. Por ello, antes de ingre- 
sar en el cuario d'srama, el de la no entidad vagabunda, el hindú 
practica los ejercicios psicológicos del tercero: el del idilio del bos- 
que. Tiene que despojarse de sí mismo para llegar al Yo adaman- 
tino. Y ésta es la obra del Yoga. Yoga, el descubrimiento del Yo, y 
luego la identificación absolutamente incondicional de uno mis- 
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mo con cl fundamento anónimo, ubicuo, imperecedero de toda exis- 
tencia, Constituye cl fin propio de la segunda mitad del ciclo de 
la biografía ortodoxa. Es hora de que el actor se quite de su cara 
los afeites que antes usaba en el teatro del mundo, es hora de reco- 
ger y liberar la Persona viva que, impasible y desapegada, ha es- 
tado siempre presente, sosteniendo y haciendo marchar el universo. 


2. EL SAaTYA 


Mejor es el propio dharma, aunque imperfectamente realizado, 
que el dharma de otro bien realizado, Mejor es morir en el cumpl:- 
miento del propio dharma: el dharma de otro está cargado de pe- 
ligro”. Existe en la India una antigua creencia de que quien ha 
representado el papel correspondiente a su propio dharma sin fa- 
llar jamás en toda su vida, puede realizar actos de magia con solo 
citar este hecho como testimonio. A esto se le llama “acto de ver- 
dad”, El dharma no tiene por qué ser el de la casta brahmánica su- 
perior, ni siquiera el de las clases sociales respetables. En todo 
dharma está presente Brahman, el Poder sagrado. 

Se cuenta, por ejemplo, un cuento de una época en que cl buen 
rey Asoka, el más grande de la gran «dinastía Maurya de la India 
septentrional 8, estaba en la ciudad de Pátaliputra, rodeado por la 
gente de la ciudad y del campo, por sus ministros, su ejército y sus 
consejeros, con el Ganges que corria a su lado, caudaloso por la ere- 
ciente, al nivel de las riberas, casi desbordante, de quinientas leguas 
de largo y una de ancho, Mirando al río, Asoka dijo a sus minis- 
tros: “¿Hay alguien capaz de hacer que el poderoso Ganges retroceda 
y vuelva a remontar su propia corriente?” A lo cual los ministros 
replicaron: “Esa es cosa difícil, Majestad.” 

Ahora bien; en la misma orilla del rio estaba una vieja corte- 
sana llamada Bindumali, que al otr la pregunta del rey dijo: “Yo 
soy una cortesana de la ciudad de Pátaliputra. Vivo de mi belleza; 
mis medios de subsistencia son los más bajos, Que el rey contemple 
mi acto de verdad.” Y realizó un acto de verdad. En el instante 
mismo en que lo cumplió, el poderoso Ganges volvió a remontar 
su probia corriente. dando un bramido, a vista de la enorme mul- 
titud. 

Cuando el rey oyó el bramido causado por el movimiento de 
los remolinos y las olas del poderoso Ganges, quedó asombrado, lle- 
no de sorpresa y maravilla, y dijo a sus ministros: “¿Cómo es que el 
boderoso Ganges remonta su propia corriente?” “Majestad, la cor- 
tesana Bindumati oyó vuestras palabras y realizó un acto de verdad. 


7 Bhagavad-Gitá 3, 35. 
3 Cf. supra, pág. 39. 
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bebido a este arto de verdad, el poderoso Ganges remonta su pro 
pio corriente”, 

Cor el corazón palpitante de excitación, el rey mismo salió co- 
riendo en busca de la cortesana y le preguntó: “¿Es verdad, como 
dicen, que tú por un acto de verdad has hecho que cl río Ganges 
remonte su propia corriente?” “St, Majestad” Entonces dijo el rey: 
“¿Tú tienes poder de hacer esto? ¿Quién, salvo alguien completa- 
mente loca, hará caso a lo que dicest ¿Con qué poder has consegut- 
do que el poderoso Ganges remonte su propia corriente?” Y con- 
restó la cortesana: “Con el Poder de la verdad, Majestad, he con- 
seguido que el poderoso Ganges remonte su propia corriente.” 

Entonces dijo el rey: “¿Asi que €í tienes el Poder de la verdad? 
¿Fi que eres una ladrona, una cmbaucadora, corrompida, deshe- 
cha, viciosa y perversa pecadora, que has transgredido los limites 
de la moral y vives saquieando « los tontos?” “Es verdad, Majestad: 
sov do que vos decís, Pero arn yo, perversa como soy, soy dueña de 
un acto de verdad por medio del cual, si lo quisiera, podría poner 
cabeza abajo el mundo de los hombres y el mundo de los dioses.” 
Pl rey dijo: “Pero, ¿qué es esc ucto de verdad? Por favor, enséñame.” 

“Majestad. a quiengieera que ne da dinero, sea un ksátriya o un 
Halimin. un vatísico rm súdra o de cualaywiier otra casta, lo trato 
exactamente teual. Sies un ksátriya, no hago distingos cn su favor. 
Si es cos Súdra, no lo desprecio. Igualmente libre de adulación y de 
desprerto, su al dueño del dinero. Éste, Majestad, es el acto de 
verdad por el cual he conseguido que el poderoso Ganges remonte 
su propia corrientes.) 


Así como el día y la noche se alternan sucesivamente cada uno 
de elfos conservando su forma y con su oposición mantienen el ca- 
racter de los procesos temporales, así también en la estera del orden 
social cada uno sostiene la totalidad adhiriéndose a su propio dhar- 

na. El sol de la Todia agosta la vegetación, pero la luna la restau- 

ra, enviando el rocio vivificante; de una manera similar, en todo el 
universo los múltiples elementos reciprocamente antagónicos cola- 
boran al actuar unos contra otros. Las reglas de las castas y de las 
profesiones se consideran como reflejos, en la estera humana, de 
Las leyes de este orden natural; de aquí que al prestar su adhesión 
a tales reglas las diversas clases en realidad colaboran, aun cuando 
en apariencia están en conflicto. Cada raza o estamento sigue su 
propia virtud y todos juntos hacen la obra del cosmos. Mediante 
este servicio, el individuo se eleva por encima de sus idiosincrasias 
personales y se convierte en conducto vivo de la fuerza cósmica. 


2 Milindapañha 119.123. Citado y tralucido por Eugene Watson Burlin- 
game, “The Act ot Tiuth ¿Saccakíriva): A Hindu Spell and Hs Employment 
as a Psychic Motif in Hindu Fiction”, Journal of the Royal Asiutic Society of 
Great Britam and Ireland, 1917. págs. 439-441. 
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El sustantivo sánscrito dharma, de la raíz dhr-, “sostener, por- 
tar, llevar” (en latín: fero; cf. el anglosajón: fera», “viajar”) signi 
fica “lo que sostiene, mantiene unido o levantado '””. Como hemos 
visto, ed dharma se refiere no solo a todo el contexto de la ley y de 
la costumbre (religión, usos, estatutos, observancias de casta o de 
secta, maneras, modos de comportamiento, deberes, ética, buenas 
obras, virtud, mérito moral o religioso, justicia, piedad, imparcia- 
lidad), sino también a la cualidad, carácter o naturaleza esencial 
del individuo como resultado de lo cual su deber, función social, 
vocación o norma moral son lo que son. El dharma desaparecerá en 
cl instante previo al fin del mundo, pero durará mientras dure el 
universo; y cada uno participa en su poder mientras desempeñe su 
papel. La palabra dharma no solo implica una ley universal que 
gobierna y sostiene el cosmos, sino también leyes particulares o in- 
ilexiones de “la ley”, que son naturales a cada clase especial o mo- 
dificación de la existencia. La esencia del sistema es, pues, la jerar- 
quía, la especialización, la unilateralidad, las obligaciones tradi- 
cionales. Pero no hay luchas de clases, porque uno no puede estor- 
zarse por ser otra cosa que lo que es. O.se es (sat) o no se es (á-sat). 
y el dharma de uno es la forma de la manifestación en el tiempo 
de lo que uno es. El dharma es la justicia ideal que ha cobrado vi- 
da. Un hombre o una cosa fuera de su dharma es algo contradícto- 
rio. Hay profesiones limpias y profesiones sucias, pero todas par- 
ticipan del Poder sagrado. De aquí que la “virtud” sea conmensu 
rable con la perfección que uno alcanza en el ejercicio de su papel. 

La reina del turbante —dice otro rclato— deseando saludar al 
sabio, hermano de su esposo, dijo adiós a su marido, y al caer la 
tarde hizo cl siguiente voto: “Mañana por la mañana, acompañada 
de mi séquito, saludaré al sabio Soma y le proporcionaré comida y 
bebida; solo después de hacerlo comeré.” 

Pero entre la ciudad y el bosque había un río, y por la noche 
hubo una creciente; el río aumentó su caudal y pasó con fuerza. 
Perturbada por este acontecimiento, al llegar la mañama la reina 
preguntó a su querido esposo: “¿Cómo puedo cumplir mi desco 
hoy?” 

El rey le contestó: “Reina mía, no te aflijas, que es cosa sen- 
cilla. Ve, con cl ánimo tranquilo, acompañada de tu séquito, a la 
orilla, Cuando estés allí, invoca primero a la diosa del rio, y luego, 
uniendo ambas manos, con pureza de corazón pronuncia estas pu 
labras: «¡Oh, Diosa del río, si desde el día en que el hermano de mi 
esposo hizo su voto mi marido ha vivido castamente, entonces déja- 
me pasar en seguida!».” 

Al oírlo, la reina quedó asombrada, y pensó: “¿Qué es esto? 


10 El sustantivo dhar-4, “la que da a luz”, designa la tierra: el sustan- 
tivo dhár-anam es “Soporte, apoyo, sostén”. 
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El rey está diciendo tonterías. Desde el día en que su hermano hiz 

su voto el rey ha engendrado sus hijos conmigo, y esto signific 

que he.cumplido ante él mi voto como esposa. Pero después de todc 
.¿por qué dudar? En este caso ¿es el contacto físico lo que tiene im 
portancia? Además, las mujeres leales a sus maridos no deben po 
ner en duda las palabras de sus esposos. Porque se ha dicho: «La 
mujer que titubea en obedecer la orden de su marido, el soldado 
que titubea ante la orden de su rey, el alumno que titubea ante la 
orden de su padre, tales quiebran su propio voto».” 

Complacida por esta idea, la reina, acompañada de su séquito y 
ataviada con trajes de ceremonia, se acercó a la orilla del río y pa- 
rada en la ribera rindió culto y con pureza de corazón pronunció 
claramente la proclamación de la verdad recitada por su marido. 

Y repentinamente el río, arrojando sus aguas a izquierda y de- 
recha, se hizo poco profundo y dio paso. La reina lo cruzó hasta 
la otra orilla y allí, inclinándose ante el sabio según las formas 
establecidas, recibió su bendición y se consideró una mujer feliz. 
El sabio le preguntó entonces cómo habia podido cruzar el rio, y 
ella le contó toda la historia. Habiendo concluido, preguntó al 
príncipe de los sabios: “¿Cómo es posible e imaginable que mi ma- 
rido viva castamente?” 

El sabio replicó: “Escúchame, mujer de bien. Desde el momen- 
to en que pronuncié mi voto, el alma del rey quedó libre de ata- 
duras y con gran vehemencia deseó tomar votos, porque un hom- 
bre como él no podía soportar con paciencia el yugo de la sobera- 
nía. Por consiguiente, ha asumido el poder por un sentido del de- 
ber, pero su corazón no está en lo que hacc. Además, se ha dicho: 
«Una mujer que ama a otro hombre sigue a su marido. Así también 
un yogin apegado a la esencia de las cosas permanece con la ronda 
«le las existencias.» Precisamente de este modo es posible la casti- 
dad del rey, aunque haga la vida de un padre de familia, porque 
su corazón está libre de pecado, como la pureza del loto sigue in- 
maculada aunque crezca en el barro.” j 

La reina se inclinó ante el sabio, y luego, con gran satislac- 
ción, se fue a un lugar del bosque donde fijó su morada. Habien- 
do hecho preparar comida para su séquito, proveyó al sabio de co- 
mida y de bebida. Cumplido su voto, ella también comió y bebió. 

Cuando la reina fue a despedirse del sabio le preguntó nueva- 
mente: “Y ahora, ¿cómo podré cruzar el rio?” El sabio replicó: “Mu- 
Jer de hablar tranquilo, tienes que dirigirte a la diosa del río así: 
+Si este sabio hasta el final de su voto permancce en ayuno, con- 
cédeme que pueda pasar...»” : 

Asombrada una vez más, la reina fue a la orilla del río, pro- 
clamó las palabras del sabio, cruzó la corriente y se volvió u su ca- 
sa. Tras relatar toda la historia al rey, le preguntó: “¿Cómo puede 
el sabio hacer ayuno, si yo misma le hice que lo rompiera?” 
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El rey contestó: “Reina mía, tu mente está confusa; no entien- 
des en qué consiste la verdadera religión. El sabio conserva su co- 
razón tranquilo y su mente se mantiene moble, comiendo o ayu- 
nando, Por tanto, aunque un sabio coma, a causa de la religión, 
comida pura, que ni él ha preparado ni ha hecho preparar a otros, 
ese manjar se llama fruto del ayuno perpetuo. El pensamiento es 
la raíz, las palabras el tronco, los hechos las ramas que forman la 
copa del árbol de la religión. Si las raíces son fuertes y firmes, todo 
el árbol producirá frutos 1.” 

Las formas visibles de los cuerpos que son los vehículos de la 
manifestación del dharma van y vienen. Son como las gotas de la 
lluvia que cae y que, al pasar, hacen visible y conservan la presen- 
cia del arco iris. Lo que "es” (sat) es el resplandor del ser que bri- 
lla a través del hombre o la mujer que cumple perfectamente el 
papel del dharma. Lo que “no es” (dsat) es lo gue una vez fue y 
pronto no será, es decir, el mero fenómeno que a los órganos de los 
sentidos parece ser un cuerpo independiente y que perturba nues- 
tro reposo provocando reacciones —de temor, deseo, compasión, 
celos, orgullo, sumisión o' agresión—, reacciones que mo se dirigen a 
lo que es manifestado, sino a su vehículo, La palabra sánscrita sat 
es el participio presente de la raíz verbal as- “ser, existir, vivir”; as- 
significa “pertenecer a, estar en posesión de, corresponder a”; tam- 
bién significa “ocurrir o acaecerle a uno, surgir”; as- significa “bas- 
tar”, y también “tender a, resultar ser; permanecer, residir, habi- 
tar, estar en una relación particular, ser afectado.” Por lo tanto sat, 
el participio presente, significa literalmente “ente o existente” y 
también “verdadero, esencial, real”. Con referencia a los seres hu- 
manos, sat significa “bueno, virtuoso, casto, noble, digno; venera- 
ble, respetable; docto, sabio”. Sat significa también “justo, pro- 
pio, mejor, excelente,” y también “bello, hermoso”. Usado como 
sustantivo masculino, denota “hombre bueno o virtuoso, un sa- 
bio”; como sustantivo neutro, “lo que realmente existe, el ser, la 
esencia, la existencia; la realidad, la verdad realmente existente; 
el Bien”; y “Brahman, el Poder sagrado, el Yo supremo”. La for- 
ma femenina del sustantivo, sati, significa “esposa buena y virtuosa” 
y “mujer asceta”. Sati fue el nombre adoptado por la Diosa univer- 
sal al encarnarse como hija de la vieja divinidad Daksa a fin de 
convertirse en la esposa perfecta de Siva 1?. Y sati, además, es la for- 
ma sánscrita original de la palabra inglesa suttee que denota el auto- 
sacrificio de la viuda hindú en la pira funeraria de su marido, acto 
que consuma la perfecta identificación del individuo femenino con 
su papel social, imagen viva del ideal romántico hindú de lo que 
debe ser la esposa. Ella es la diosa Sati misma, reencarnada; la Sakti 


11 Parsvanatha-cáritra 3. 255-283: Burlingame, loc. cit., págs. 442-443. 
12 Cf. Zimmer, The King and the Corpse, págs. 264-285, 
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o energía vital proyectada de su esposo. Habiendo fallecido su se- 
ñor y principio vivificante, el cuerpo de ella sólo puede ser d-sat, 
no-sat: “irreal, inexistente, falso, mendaz, impropio; inadecuado; 
malo; perverso, vil”. Asat como sustantivo significa “no existencia, 
inexistencia; no verdad, falsedad; el mal” y su forma femenina, 
ásati, quiere decir “esposa incasta”. 

El cuento de la reina, el santo y el rey enseña que la Verdad 
(sat-ya — essentia) tiene que arraigar en el corazón. El acto de ver- 
dad tiene que surgir desde allí. Y en consecuencia, aunque el dharma 
—el cumplimiento del papel que uno por herencia debe desempe- 
ñar en la vida— es la base tradicional de esta proeza hindú de la 
virtud, cualquier clase de verdad sincera tiene su fuerza. Aun una 
verdad vergonzosa es mejor que una falsedad decente; así nos lo 
enseña el ingenioso cuento budista que damos a continuación. 

El joven Yaññadatta había sido mordido por una serpiente 
venenosa. Sus padres lo llevaron a los pies de un asceta y lo depo- 
sitaron en el suelo diciendo: “Reverendo señor, los monjes conocen 
hierbas medicinales y encantamientos; cura a nuestro hijo.” “No 
conozco hierbas, no soy médico.” “Pero eres un monje; por cari- 
dad haz un acto de verdad para que se cure este niño.” El asceta 
replicó: “Muy bien, haré un acto de-verdad”. Puso la mano sobre 
la cabeza de Yaññadatta y recitó los siguientes versos: 


Solo una semana vivi la vida santa, 
el corazón tranquilo, en busca del mérito. 


La vida que he vivido por cincuenta años 
desde entonces, contra mi voluntad ha sido. 


Por esta verdad, ¡la salud! 
¡El veneno es vencido! ¡que viva Yafiñiadatta! 


Inmediatamente el veneno salió del pecho de Yaññadatta y se 
hundió en la tierra, 


El padre entonces puso su mano sobre el pecho de Yañiñadatta 
y recitó los siguientes versos: 


NÑivica me gustó ver que un extraño 
viniera a quedarse. Nunca me gustó dar. 


Pero mi disgusto, ni monjes ni brahmanes 
jamás supieron, por doctos que fueran. 


Por esta verdad, ¡la salud! 
¡El veneno es vencido! ¡que viva Yañiñadatta! 


Inmediatamente el veneno salió de la espalda del pequeño 
Yariñadatta y se hundió en la tierra. 
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El padre pidió'a la madre que hiciera un acto de verdad, pero 
la madre replicó: “Yo tengo una verdad, pero no puedo recitarla 
en tu presencia.” 

El padre replicó: “¡Haz que mi hijo sea sano de cualquier mo- 
do!” Así, la madre recitó los siguientes versos: 


A esta maligna serpiente que salig de la grieta para morderte 
no la odio más, hijo mío, de lo que a tu padre odio. 

Por esta verdad, ¡la salud! 

¡El veneno es vencido! ¡que viva Yañiñadatta! 


Inmediatamente el resto del veneno se hundió en la tierra y 
Yañiñadatta se levantó y comenzó a retozar 13, 


Este cuento podría utilizarse como un texto de psicoanálisis. 
La revelación de la verdad reprimida, profundamente oculta bajo 
años de mentiras y actos falsos que han matado al niño (es decir, 
que han matado el futuro, la vida, de esta familia miserable, hipó- 
crita, que vive engañándose), basta, como la magia, para sacar el 
veneno del pobre cuerpo paralizado, y entonces todo lo que hay 
de falsedad (ásat), “inexistencia”, se torna realmente inexistente. La 
vida rebrota con fuerza, y lo vivo se reúne con lo que estaba vivo, 
La noche de la inexistencia intermedia queda atrás. 


3. SAaTYA'GRAHA 


Este principio del poder de la verdad, que todos reconocemos 
en nuestra historia personal así como en lo que hayamos podido 
ver de las vidas de nuestros amigos, es el que el Mahátma Gándbi 
aplica cn la India actual al campo de la política internacional *4. 
El programa del Mahátma Gandhi consiste en el Satyá'graha, “el 
atenerse (4'graha) a la verdad (satya)”, en un intento de hacer ju- 
gar esta antigua idea indoaria contra lo que, a la vista, parecen 
ser las potencias, muy superiores, de la maquinaria del imperio uni- 
versal anglosajón, altamente mecanizado, dotado de apoyo indus- 
trial y equipos militares y políticos. Al estallar la primera guerra 
mundial, Gran Bretaña prometió a la India su libertad si colabo- 
raba en la guerra europea para impedir que Alemania y Austria 
quebraran el anillo de hierro de sus mándala; pero, cuando pasó el 
momento de su angustia, Gran Bretaña dejó a un lado su compro- 
miso, considerándolo inconveniente para su propia prosperidad, 


13 Já'taka 44. Burlingame, loc. cit., págs. 447-448. 


14 Nola del compilador: Fsta conferencia fue pronunciada en la primavera 
de 1943. 
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Al no cumplir con la verdad, el gobicrno de la India inmediata- 
mente se hizo d-sat, “inexistente, malo, inadecuado, nulo”; en otras 
palabras: tiránico, monstruoso, antinatural. De este modo el do- 
minio inglés en la india quedó separado de las divinas fuentes yvi- 
tales del verdadero ser que sustenta todos los fenómenos terrenos, 
y estaba prácticamente muerto, Era algo grande que todavía podía 
seguir adherido, como una cáscara sin vida, pero que un principio 
superior podría desprender y arrojar. 

El principio superior es la Verdad, tal como se manifiesta cn 
el dharma, “la ley, lo que sostiene, mantiene unido o levantado”. 
El gobierno, cl “derecho”, basado en una “falsedad”, cs una anoma- 
lía, según el arcaico punto de vista «del Mahátma Gandhr, que pro- 
vicne de la época de los nativos indoarios prepersas. Las perennes 
agresiones punitivas organizadas por Gran Bretaña para poner fin 
a la “ilegalidad” de quienes desafiaban la jurisdicción de las “le- 
yes” británicas basadas en la ilegalidad, no debían ser resistidas con 
las mismas armas, según el programa de Gandhi, sino con la fuer- 
za espiritual que actuaría automáticamente como resultado del ac- 
to por el cual la comunidad decide atenerse (4'graha) a la verdad 
(satya). La garra de la nación tiránica tendría que aflojarse. El ejer- 
cicio de su propia ilegalidad a través de todo el mundo llegaría « 
ser su propia ruina; no habría más que esperar a que se deshicie- 
ra. Entre tanto, la India debe permanccer con sus pasiones de violen- 
cia justamente contenidas, con piedad, decencia y la práctica infa- 
lible de su propio dharma ancestral, con fe ($raddhá), firme en ese. 
poder que es madre del poder: la Verdad. 

En el Arthasastra de Kautilya leemos que “todo soberano, aun 
aquel cuyos dominios se extienden hasta los confines de la tierra, 
de carácter perverso y de sentidos incontrolados, tiene que perecer 
rápidamente. Toda esta ciencia tiene que ver con la victoria so- 
bre las facultades de percepción y de acción.*%” Esto constituye el 
otro lado, el aspecto secreto del matsya-nyaya, la ley de los peces. Pa- 
ra nosotros los occidentales, semejante afirmación en una obra co- 
mo la que hemos tratado en nuestras primeras conferencias, puede 
parecer una insincera simulación de “idealismo” político. Pero la 
obra de Kautilya está enteramente libre de tales pretensiones. La 
hipocresía se enseña como un procedimiento político pero no se 
la utiliza como excusa para enseñar. Al lector occidental quizá le 
cueste crecr que un hombre tan realista como lo fuc el primer can- 
ciller de la dinastía Maurya haya pretendido que aquel juicio suyo 
fuera tomado en serio; pero debe tenerse en cuenta que en la India 
siempre ha sido tomado en serio cl Poder sagrado. Los brahmanes, 
capaces de controlarlo y desplegarlo mediante sus fórmulas mágicas, 
fueron consejeros y asistentes indispensables de los reyes. El Poder 


15 Arthaiástra 1. 6. 
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sagrado podía ser un arma secreta en sus manos. No pensaban que 
la ley de los peces fuera algo contrario a la ley del autodominio es- 
piritual. Sabían que el poder vence y que la fuerza hace el derecho. 
Pero de acuerdo con su concepción, hay muchas clases de poder, 
y el más fuerte es el Poder sagrado. Además, éste es también “justo”, 
porque es nada menos que la esencia y manifestación de la Verdad 
misma 1%, La ahimsáa, “la no violencia, el no matar”, es el primer 
principio del dharma del santo y del sabio: el primer paso hacia el 
autodominio por el cual los grandes yogin se elevan por encima del 
plano de la acción humana normal. Mediante él alcanzan un esta- 
do de poder de modo que si el santo yuelve al mundo es, literal- 
mente, un superhombre. También se ha proclamado este ideal en 
Occidente 17; pero aún no hemos visto que todo un continente tra- 
te de practicarlo, seriamente, en el mundo; es decir, en el mundo 
que a nosotros nos parece ser el mundo realmente serio: el de la 
politica internacional. El ideal de satyá'graha seguido por Gándhr, 
su prédica nacional de “atenerse firmemente a la verdad” adhirién- 
«dose estrictamente al primer principio del dominio del Yoga indio, 
la ahirasa, “la no violencia, el no matar”, es un experimento mo- 
derno serio, muy valiente y potencialmente muy poderoso, de la an- 
tigua ciencia hindú de trascender la esfera de los poderes inferiores 
entrando en la esfera de los poderes más altos, Gándht hace frente 
a la mentira (asatya) de Gran Bretaña con la verdad (satya) de la 
India; al compromiso británico, con el santo dharma hindú. Es una 
batalla del sacerdote mago que se libra en una escala moderna, co- 
losal, y de acuerdo con principios derivados de manuales que no 
provienen del Real Colegio Militar, sino del Brahman. 


4. EL PALACIO DE LA SABIDURÍA 


El poder anímico puesto en acción por el sistema y técnica de 
identificación anónima que caracteriza y sostiene la forma de vida 
ortodoxa hindú, deriva de planos del inconsciente profundo que 
normalmente permanecen inaccesibles al individuo consciente de sí 
mismo que actúa de acuerdo con valores racionales, conscientemen- 
te calculados. La inflación psicológica, el sentimiento «de una sig- 


16 “Por lo que atañe a la Injusticia, puede decirse que, aunque sca gral 
de, es incapaz de tocar a la Justicia, que está siempre protegida por el Tiem- 
po, y brilla como un fuego ardiente.” (Mahabhá'rata 13, 16%, 7.) 

17 “Mas yo os digo que no hagáis frente al malvado; antes, si uno te abo- 
fctea en la mejilla derccha, vuélvele también la otra, y al que quiere ponerte 
pieito y quitarte la túnica, entrógale también el manto; y si uno te forzare 
1 caminar una milla, anda con él dos; y a quien te pidierc, da; y a quien 
quisiere tomarte dinero prestado, no lo esquives,'” (San Mateo 5: 39-12) 
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nificación supranormal y suprapersonal, que a veces podemos sentir 
en el mundo moderno cuando, en momentos de especial solemni- 
dad, nos encontramos representando uno de aquellos grandes pa- 
peles arquetípicos que la humanidad ha tenido por destino man- 
tener en juego a través de los milenios (la novia, la madonna, el 
Suerrero, el juez, el sabio maestro), se han convertido en algo per- 
manente y normal en la civilización de la India. Sistemáticamente 
se pasan por alto los accidentes de la personalidad individual: al 
individuo siempre se le pide que se identifique con alguno de los 
papeles intemporales y permanentes que constituyen la totalidad 
de la estructura social. Desde luego, quedan rasgos personales y se 
los puede percibir fácilmente, pero siempre en estricta subordina- 
ción con respecto 2 las exigencias de la parte, En consecuencia, 
toda la vida, todo el tiempo, tiene las cualidades de una gran obra 
dramática, muy conocida y querida, con sus clásicos momentos de 
alegría y de tragedia, por los cuales los individuos pasan como 
actores y espectadores. “Todo resplandece con la pocsía de la intem- 
poralidad épica. 

Pero la otra cara del cuadro —de este estado de ánimo maravillo- 
so y de inflación general— es, naturalmente, la deflación, el infier- 
no: la total desesperación y naufragio de quien, por cualquier fal- 
ta, se sale del camino. La esposa que no ha sabido mantener in- 
maculada su representación del papel de Sati; el mariscal de camn- 
po notoriamente incompetente en sus deberes para con el rey; el 
brahmán que ha sido incapaz de resistir una atracción amorosa más 
Alá de las barreras del tabú impuesto por su casta; todos estos Íraca- 
sos representan amenazas contra la estabilidad de la estructura, Si 
estos actos se generalizaran, el conjunto se desintegraría. Y así a es- 
tos meros individuos, como grupo, se los arroja a las tinieblas exte- 
riores, donde hay llanto y crujir de dientes. Son nada (4-sat): des: 
cartados. Fucron dueños de sus actos, y ahora son dueños de su 
tragedia. Nadie sabe en qué estado están; a nadie le importa, Éstos 
son los fracasos que en Japón constituyen causa suficiente para el 
hara-hiri, La antitesis del sueño general de la vida es, pues, el nau- 
fragio personal (ni siquiera se lo puede Hamar tragedia) del indivi- 
duo que ha fracasado en el desempeño de su parte. 

“El camino del exceso —escribe William Blake— conduce al 
palacio de la sabiduría 18,” Solo cuando es apurado hasta el ex- 
ceso, algo engendra su Opuesto. Y así encontramos que en la dia, 
donde el esquema de la identificación con los ¡»papeles sociales se 
lleva el extremo de que todo el contenido del inconsciente colec- 
tivo es vaciado cn la esfera de la acción durante la primera mitad 
de la vida individual, al cumplirse el período de los dos primeros 
d'srama un violento movimiento contrario de la psique transporta 


15 El matrimonio del Cielo y del Infierno, “Proverbios del Taficruo”. 
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al individuo al polo opuesto, y él queda anónimo como siempre, 
pero ahora en el antártico de la absoluta no-identificación. Todos, 
tanto cn Occidente como en Oriente, para poder participar en la 
vida social, el curso de la historia y la marcha general del mundo 
hemos de identificarnos; siempre tenemos que ser algo: estudiante, 
pidre, madre, ingeniero. Pera en el sistema hindú el respeto por 
esta necesidad ha sido Hevado a tal exceso, que la totalidad de la 
vida se ha pctriticado en una rigida imagen basada en un princi- 
pio. Más allá de ella, fuera del marco social, está el vacio de lo no 
manifestado, al cual se puede pasur sólo cuando se ha aprendido la 
lección de la primera mitad de la vida —la lección de los dioses—, 
y al cual uno pasa automáticamente, compulsivamente, como impul- 
sado por todo el peso de una reacción de sentido contrario y de la 
mistia fuerza. “¡Ojalá fueras frío, o caliente! Mas porque eres ti- 
bio, y no frío ni caliente, te vomitaré de mi boca !?.” Solo porque 
todo ha sido dado, el individuo es libre de ingresar finalmente en 
la esfera que está más allá de la posesión y de la creencia. 

"odos tenemos que identificarnos con algo y “pertenecer”; pe- 
ro no podemos ni debemos tratar de realizarnos completamente en 
esta actitud, porque el reconocer distinciones entre las cosas, dile- 
renciar esto de aquello —actos implícitos y fundamentales del es- 
fuerzo natural— pertenece a la esfera de la mera apariencia, el rei- 
no del nacimiento y de la muerte (samsára). La tendencia popular 
india a deiticarlo todo, a convertir en divinidad cualquier clase de 
ente, en última instancia no es menos absurda que la irreligiosidad 
científica de Occidente, la cual, con su “nada más que”, pretende 
reducirlo todo a la esfera del entendimiento racional y relativo: 
tanto el poder del sol como el ímpetu del amor. Tanto el relativis- 
mo como el absolutismo, cuando son totales, resultan perversos, pre: 
cisamente porque son convenientes. Simplifican exageradamente pa: 
ra servir a los fines de la acción eficaz. No les preocupa la verdad 
sino los resultados. Mientras uno no comprenda que todo incluye 
todo lo demás, o por lo menos que es también diferente de lo que 
parece, y que antinomias como las de los opuestos —el bien y el 
mal, lo verdadero y lo falso, esto y aquello, lo profano y lo sagra- 
do— pueden extenderse tanto como las fronteras del pensamiento, 
pero no van más allá de él, estamos todavía condenados al basural 
del samsára, sujetos a la ignorancia que retiene a la conciencia den- 
tro de los mundos de los renacimiertos. Mientras hagamos distin- 
gos y exclusiones o excomuniones, seremos siervos y agentes del 
error, 


¡Oh! Yo soy la Conciencia misma. El mundo es como la fun- 
ción de un prestidigitador. ¿Cómo y dónde podria haber en mi idea 
alguna de aceptar o rechazar? 


19 Apocalipsis 3: 15.16. 
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Desde Brahma hasta el matorral, lo soy todo: el que lo sabe con 
seguridad se libera de conflictos, puro, pacífico, e independiente de 
lo conseguido y de lo no conseguido. 

Abandona por completo distinciones como “Yo soy Él” y “Yo 
no soy esto.” Considera a todo como el Yo, y sé feliz, sin deseos 2. 


Excluir, rechazar algo, es pecado y autoengaño, es someter el 
todo a la parte, es hacer violencia contra la esencia y la virtud om- 
nipresentes: lo finito se pone a sí mismo por encima de lo infinito. 
Y quienquiera que pretenda hacerlo (es decir, quienquiera que aún 
se comporte como un ser humano civilizado) mutila y abrevia la 
realidad revelada, y, con ello, a sí mismo. Su castigo es adecuado 2 
su crimen; el pecado mismo es su propia pena: cometer el delito es 
al mismo tiempo pena y expresión de la propia incapacidad del pe- 
cador. De aquí que se nos haya dicho sabiamente: “Cuando, pues, 
hagas limosna, no hagas tocar la trompeta delante de ti, como ha- 
cen los hipócritas en las sinagogas y en las plazas, para ser estima- 
dos por los hombres: de cierto os digo, que ya tienen su recom- 
pensa ?1.” Aqui está la secreta burla de la realidad, que se desarro. 
lla como una reacción en cadena, como un mundo sin fin, que daba 
motivo a la risa de los dioses vlímpicos. 

Pero por otra parte, quienquiera que, para no cerrarse a nada, 
acepta todo sin distinción, es igualmente engañado y tiene igual 
culpa, porque entonces pasa por alto la distinción entre las cosas y 
la jerarquía de los valores. La embriagadora y devastadora afirma- 
ción de que “Toda es Dios”, que encontramos en la Bhágavad- 
Gitá, aunque reconoce que hay diferencia entre los grados de la 
manifestación divina, insiste tanto en cl hecho colosal de la divi- 
nidad de todas las cosas que, por contraste, las distinciones fácil- 
mente pueden parecer despreciables. 

A este dilema universal nunca se le ha encontrado una solución 
teórica general y definitiva que pueda servirnos de base segura; la 
verdad, la validez, la actualidad, subsisten solo ¿n actu: en el ince- 
sante juego que la conciencia iluminada realiza con los hechos de 
la vida diaria, los que se expresan en las decisiones que tomamos 
momento tras momento; los críticos actos por los cuales tomamos po- 
sesión o renunciamos a algo; los actos de afirmación o de negación; 
es decir, solo en actos cumplidos por un ser en el cual la Ilumi- 
nación está continlamente viva como una fuerza presente %, El 
primer paso para alcanzar esa vigilia redentora es dejar atrás, con 


20 Astávakra Simhita 7.5; 11.7; 15.15. 

21 Mateo 6: 2. : 

22 En el budismo Maháyána esta idea está representada por el ideal del 
Bodhisattva, “aquel cuyo ser íntimo es Huminación”, y en el hinduismo por el 
Jivanmukta, “el liberado en vida”. (Cf. intra, págs. 346-356, 414-432) 
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decisión irrevocable, el camino, los dioses, y los ideales del dharma 
ortodoxo e institucionalizado. 

Así Jesús, al recorrer las tierras dle Palestina, parecía un salva- 
dor impulsivo y caprichoso en su violento repudio de la beatería 
petrificada, el ritualismo empedernido y la insensibilidad intelec- 
tual de los fariseos. Hoy los fieles congregados en una de nuestras 
solemnes iglesias encontrarían igualmente chocantes las ardientes 
palabras de Jesús conservadas por el evangelio de San Matco: “De 
cierto os digo, que Jos publicanos y las rameras os van delante en 
el reino de Dios*3.” Sin embargo, en la India no se vería el punto 
esencial de este reproche, porque en ese país la prostitución es es- 
trictamente institucional y los dioses y los santos del cielo, lo mismo 
que fas cortesanas, se consideran ligados a la virtud (dharma), los 
placeres (káma) y los éxitos (artha) de la prodigiosa ronda del mun- 
do creado. Allí, si uno quiere escapar del terrible empalago de la 
comunidad «utocomplaciente y santificada, el único recurso con- 
siste en hundirse por debajo de lo más bajo, en ir más allá de lo 
más alejado, rompiendo la máscara aun del dios supremo, Tal es 
la obra de la “liberación” (moksa), la tarex del sabio desnudo. 


23 Mutco 2l: 31. 
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LAS FILOSOFIAS DE LA ETERNIDAD 


Caiprítuio VI 


JAINISMO 


1. PARéva 


Basta mencionar el nombre del Señor Páarsva para que cesen 
las perturbaciones; ante su vista (dársana) se destruye el temor de 
los renacimientos y su culto aleja la culpa del pecado?, 

Debemos hacer imágenes de Páráva y rendirle homenaje por 
cl efecto de su dársana, no porque tengamos alguna esperanza de 
que el gran ser mismo condescienda a auxiliar al devoto. En cfec- 
to, los salvadores jaina— los “Autores del cruce del río” (tirtháñ- 
kara), como se les llama— moran en una zona elevada, en el techo 
del universo, allende cl alcance de la plegaria; no es posible que su 
auxilio baje de ese lugar alto y luminoso a la nublada esfera del 
esfuerzo humano. En las [ases populares del culto doméstico jaina 
se implora a los dioses hindúes usuales para que concedan peque. 
ños favores (prosperidad, larga vida, descendencia masculina, etcó- 
tera), pero los objetos supremos de la contemplación jaina, los Tir- 
thánkara, han pasado más allá de los divinos regentes del orden 
natural, En una palabra: el jainismo no es ateo sino transteísta: 
Los Tirthánkara —que representan la meta propia de todos los seres 
humanos, más aún, la meta de todos los seres vivos que pueblan este 


1 Nota del compilador: Me ha sido imposible localizar el texto empleado 
por Zimmer en su versión de la vida de Pársvanátha, y por lo tanto no puedo 
indicar referencias para las citas del presente capítulo. La versión de la Vida 
que se encuentra en la obra de Bhivadevasúri: Parivanitha Cáritra (editado 
por Shrávak Pándit Hargonvinddas y Shrávak Pándit Bechardas, Benarés, 1912; 
resumido por Maurice Bloomfield, The Life and Stories of the Jaina Savoir 
Pargvanáthia, Baltimore, 1919, coincide en lo principal, pcro difiere en muchos 
etalles, 
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universo de nómadas que se reencarnan— han quedado “aislados” 
(kévala) con respecto a las provincias de la creación, conservación 
y destrucción, que son el campo propio y esfera de acción de los 
dioses. Los “Autores del cruce del rio” están más allá del suceso 
cósmico, así como de los problemas biográficos; son trascendentes, 
limpios de temporalidad, omniscientes, desprovistos de acción y 
están absolutamente en paz. La contemplación de su estado, tal 
como lo representan sus curiosas e interesantes imágenes, unida a 
los graduales ejercicios de la disciplina ascótica jaina, rigurosa- 
tamente progresivos, hace que el individuo, a través de mucha vidas, 
vaya dejando gradualmente atrás las necesidades y ansiedades de la 
plegaria humana e inclusive las divinidades que responden a la ple- 
garla, y pase más allá de los bienaventurados cielos en los cuales 
se alojan esos dioses y sus devotos, hasta llegar a la remota 7ona 
trascendente y “aislada” de la existencia pura e inafectada, para la 
cual los autores del cruce, los Tirtháñkara, han abierto el camino. 

Los historiadores occidentales consideran que Vardhamána 
Mahávira, contemporáneo de Buddha, que murió cerca del año 
526 a, C., fue el fundador del jainismo. Pero los jaina estiman que 
el Mahávira no fue el primero sino el último de una larga serie de 
Tirtháñkara, cuyo número tradicional es veinticuatro, y que su li- 
naje proviene, secularmente, de los tiempos prehistóricos *. Sin du- 
da, los primeros de ellos son mitológicos y la mitología se ha intro- 
ducido en abundancia en las biografías de los otros; pero cada ves 
resulta más evidente que debe haber algo de verdad en la tradición 
jaina que sostiene que su religión es muy antigua. Por lo menos 
con respecto a Pár$va, cl Tirtháñkara que precede al Mahávira, 
tenemos motivo para creer que cfectivamente vivió y enseñó y fue 
un jaina. 

Paróvanitha, “el Señor Paríva”, se dice que alcanzó la libe- 
ración unos doscientos cuarenta y scis años antes que el Mahávira, 
el fundador “histórico” de la religión jaina. Si se toma 526 a. C. 
como el año en que el Señor Mahávira alcanzó el nirvana *, puede 
considerarse que 772 a. C. es el año de Pirsvanátha, Según la le- 
yenda, vivió en el mundo exactamente cien años, habiendo dejado 
su casa a la edad de treinta para hacerse asccta. De aquí podemos 
concluir que nació alrededor de 872 a. C. y dejó su palacio alrede- 
dor de 8121, A Páróvanaátha se lo cuenta como el vigésimo tercero 


2 Cf. supra, pág. 58, la nota del compilador, y Apéndice B. 

3 El término nirvána de ningún modo pertenece exclusivamente a la tra- 
dición budista, La metáfora deriva de la imagen de la llama. Nir-uvá significa 
"apagar de un soplo; apagarse; dejar de tomar aire”. Nireána es “apagado”; 
cs decir: el fuego del deseo, por falta de combustible, queda extinguido y apa- 
ciguado. 

4 Se considera que la duración ideal de la vida es la de cien años 
lunares. El santo sín tacha y hombre virtuoso está dotado de perfecta salud en 
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de la legendaria serie de los Tirtháñkara, habiendo ingresado en el 
mundo ochenta y cuatro años después del nirvana de Bhágavan 
Aristanemi, vigesimosegundo de esta larga línea espiritual. Su vi- 
da, uv, mejor dicho, sus vidas, que siguen el paradigma típico de 
las biografías ortodoxas de los santos jaina, nos servirán de intro- 
ducción a las pruebas y victorias de la última y suprema de las cua- 
tro metas de la vida india: la de la liberación espiritual (moksa). La 
biografia del Santo se ofrece de modelo para todos aquellos que 
descan desembarazarse de la pesada carga del nacimiento terrenal. 

Parsvanátha había estado viviendo y reinando como Indra en 
el decimotercer cielo3 cuando liegó su hora de reingresar al mun- 
do de los hombres, y descendió a la matriz de la reina Váma, la her- 
mosa consorte del rey Agvasena. Todos los que vieron al niño ha- 
cerse hombre quedaron asombrados por su belleza y su fuerza, pe- 
ro sobre todo por su indiferencia ante los intereses, placeres y ten- 
taciones del palacio. Ni el noble trona de su padre, ni los encan- 
tos femeninos podían retener su atención. De mala gana, la fami- 
lia consintió en que el principe partiera, y en ese momento los dio- 


razón de su conducta pura y ascénc, y cn razón de sus meritorios actos de 
sus vidas anteriores está favorecido 3.4 un kaerman brillante que le proporciona 
una constitución bien equilibrada, de fuerza insuperable. Aunque cien años 
puede ser una exageración, Pársva probablemente alcanzó una ancianidad muy 
notable, lo mismo que cl Buddha y muchos otros famosos ascetas indios. Por 
lo tanto, puede ser que la tradición jaina de sus cien años de edad no esté muy 
lejos de los hechos. 

5 Nota del compilador: Los arios védicos, como los griegos homéricos, 
ofrecían sacrificios a divinidades con forma humana pero de orden sobrehuma- 
no. Indra, como Zeus, era el señor de la lluvia, el que arroja el rayo, el rey 
de los dioses; ningún ser humano podía pretender convertirse en Zeus o Indra. 
Los pueblos no arios, dravidicos, de la India, por otra parte (cf. supra, pág. 58, 
la nota del compilador), para quienes la reencarnación era una ley funda- 
mental, consideraban a las divinidades como simples seres anteriormente hn- 
manos o animales que habían merecido la beatitud. Cuando su mérito tocaba 
a su fin, sus altas sedes quedaban vacantes y eran ocupadas por otros candida- 
tos, y nuevamente descendian a formas humanas, animales o demoníacas. 

Después del periodo védico, una síntesis de estas dos creencias —la aria 
y la no aria— produjo un sistema indio que obtuvo el reconocimiento general 
(reconocido por el budismo y cl jainismo así como por el hinduismo ortodoxo) 
en el cual los nombres y papeles de los dioses védicos ocupaban una posición 
elevada, que las almas virtuosas lcgaban a alcanzar, Además, como en el 
universo no ario había multitud de cielos, los Indra (es decir, los reyes de los 
diversos reinos divinos) se acumulaban unos encima de otros, en pisos super- 
puestos. De aquí que se diga que el santo Pársvanatha “había estado viviendo 
y gobernando como un Indra en el décimotercer cielo”. 
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ses descendieron para celebrar el “Gran renunciamiento”. Lo trans- 
portaron en un palanquín celestial al bosque, donde tomó su voto 
de sannyása: el completo renunciamiento al mundo, signo de su- 
irrevocable decisión de aniquilar su naturaleza mortal. Pasaron los 
años, y los dioses volvieron a descender, porque Pársvanitha enton- 
ces había logrado la omnisciencia, habiendo anulado su karman. 
Desde entonces enseñó y anduvo entre los hombres como un Tir- 
tháñkara, salvador viviente. Y cuando hubo cumplido su misión en 
la tierra, a la edad de cien años, su mónada vital se separó de su 
cuerpo terreno y se elevó al techo del universo, donde ahora vive 
para siempre. 

Tal es, en pocas palabras, el relato de la vida probable de este 
antiguo maestro, adornado con algunos detalles mitológicos. Pero en 
la India, patria de la reencarnación, una biografía no basta: a las 
vidas de los santos y de los salvadores se les ponen preludios —que 
pueden ampliarse al infinito— referentes a anteriores existencias 
de santidad, que, en general, siguen un paradigma coherente. Pri- 
mero muestran al héroe espiritual en planos de existencia y de 
experiencia inferiores, aun animales, donde representan el papel 
característico del ser magnánimo; luego siguen gradualmente su 
progreso (con sus períodos de bienaventuranza entre sus vidas, pa- 
sados en alguno de los cielos tradicionales, cosechando las recom- 
pensas de la virtud terrena), hasta que, habiendo progresado a 
través de muchos niveles de experiencia, finalmente llegan al su- 
premo estado de espiritualidad encarnada que distingue a su bio- 
grafía histórica, real, La tradición atribuye al Buddha narraciones 
de tales nacimientos anteriores que ocupan yarios volúmenes, y 
la piedad legendaria ha inventado también una larga serie para 
Parsvanátha. : 

Una de las características más notables de estas narraciones re- 
lativas a las vidas anteriores de Pársvanátha es la importancia que 
atribuyen a la despiadada oposición de un oscuro hermano del sal- ¿ 
vador, que es su verdadera antítesis. A medida que Pársvanátha au- 
menta su virtud, su oscuro hermano aumenta su maldad, hasta que 
el principio de la luz, representado en cl Tiriháñkara, finalmente 
triunfa, y aun el hermano es salvado %, La enemistad entre ambos 


6 Nota del compilador: Si la opinión de Zimmer acerca de la antigúcdad 
de la tradición jaina es correcta, este tajante dualismo arroja nuevas luces 
sobre el problema de los origenes y la naturaleza de las “reformas” del profeta 
persa Zoroastro. Ha sido corriente considerarlas, con su vigoroso acento moral 
y su dualismo estrictamente sistematizado, como una innovación espiritual de 
una sola y grande personalidad profética. Pero, si la opinión de Zimmer es 
correcta, la religión dravídica prearia era rigurosamente moral y sistemática- 
mente dualista muchos años antes de que naciera Zoroastro. Esto induce a 
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se supone que comenzó en la novena encarnación anterior a la úl- 
tima, Entonces habían nacido como hijos de Visvabhuti, primer 
ministro de cierto rey prehistórico llamado Aravinda. Y ocurrió 
que su padre un día pensó: “Este mundo sin duda es transitorio”, 
y se marchó por el camino de la emancipación, dejando tras de sí 
a su mujer con los dos hijos y una gran fortuna. El hijo mayor, 
Kámatha, era apasionado y ladino, mientras que el menor, Maru- 
bhúti, era eminentemente virtuoso (desde luego, éste, en el último 
nacimiento, se convertirá en Paársvanatha) 7. Así, cuando el rey una 
vez tuvo que abandonar su reino en una campaña contra un ene- 
migo distante, no encargó al hermano mayor sino al menor, Maru- 
bhúti, que velara por la seguridad del palacio; y el mayor, domi- 
nado por culpable cólera, sedujo a la mujer de su hermano, Ha- 
biéndose descubierto el adulterio, cuando el rey regresó le preguntó 
a Marubhúti cuál 1endría que ser el castigo. El futuro Tirkhánkara 
recomendó perdón; pero el rey ordenó que pintaran de negro la 
cara del adúltero, lo hizo sentar al revés sobre un asno que fue 
llevado por toda la capital y lo expulsó del reino. 

Privado de honor, hogar, propiedades y familia, Kámatha se 
dedicó en el desierto a las más extremas austeridades, pero no con 
un espíritu humilde de renunciamiento o de contrición, sino con 
intenciones de lograr poderes sobrehumanos, demoniacos, con los 
cuales pudiera vengarse. Cuando Marubhúti se enteró de estas peni- 
tencias, pensó que su hermano finalmente se había purificado y por 
lo tanto, no obstante las advertencias del rey, le hizo una visita, 
pensando invitarlo a su casa. Descubrió a Kámatha de pie —como 
solía estar noche y día— sosteniendo con las manos levantadas una 
gran losa de piedra; con este doloroso ejercicio superaba los esta- 
dos normales de la debilidad humana. Pero cuando el futuro Tir- 





creer que el zoroastrismo representa un resurgimiento de factores prearios en 
cl Irán, después de un período de supremacjía aria, comparable al resurgimiento 
dravídico en la India bajo las formas del jainismo y del budismo. En este 
sentido es importante el hecho de que el "hermano negro” persa —el tirano 
Dahhák (o Azhi Daháka)— es representado, como Pársvanatha (vide lám, VI), 
con serpientes que brotan de sus hombros. 

En el folklore y en la mitología de las antiguas civilizaciones prearias del 
Viejo Mundo, el motivo de los hermanos contrarios no es de ningún modo raro. 
Recordemos simplemente, en el Antiguo Testamento, las leyendas de Caín y 
Abel, Esaú y Jacob, y entre los cuentos más antiguos de Egipto que han 
Megado a nosetros figura “La historia de los dos hermanos” (cf. G. Maspero, 
Popular Stories of Ancient Egypt, Nueva York y Londres, 1915, págs. 1-20) don- 
de encontramos no solo una estricta oposición del bien y el mal, sino también 
una asombrosa serie de renacimientos mágicos. 

7 También en las leyendas bíblicas de Caín y Abel, y de Esaú y Jacob, 
así como en la “Historia de los dos hermanos” egipcia (cf. nota del compila. 
dor, supra), el hermano malo es el mayor, y el bueno el menor. 
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thánkara se inclinó obedientemente a sus pies, el terrible ermitaño, 
al ver este gesto de reconciliación sintió tanta rabia que arrojó la 
enorme piedra a la cabeza de Marubhúti, matándolo en el momen- 
to en que hacía la reverencia. Los ascetas del bosquecillo de la pe- 
nitencia, de quienes el monstruo había aprendido sus técnicas de 
autotormenta, inmediatamente lo expulsaron de su compañía y 
Kámatha entonces buscó refugio entre los miembros de una tribu 
salvaje de los bhil. Se hizo salteador y homicida, y a su tiempo 
murió, tras una vida de crímenes. 

Esta extraña historia prepara una larga y complicada seric de 
encuentros, llenos de sorpresas: situaciones típicamente indias de 
muertes y reapariciones, que ilustran la teoría moral del renaci- 
miento. El maligno Kámatha pasa por cierto número de formas pa- 
ralelas a las de su virtuoso hermano, el que madura progresiva- 
mente, y reaparece una y otra vez para repetir su pecado de agre- 
sión, en tanto Marubhúti, el futuro Tirthárkara, va cobrando ca- 
da vez más armonía interior y llega a ser capaz de aceptar con ecua- 
nimidad su repetida muerte, Así el oscuro hermano de esta leyenda 
jaina en realidad está al servicio de la luz, como el mismo Judas, 
en el relato cristiano, sirve a la causa de Jesús*. Y así como el Je- 
gendario suicidio de Judas, que se ahorca, es un paralelo de la cru- 
cifixión de su Señor, así también los descensos de Kámatha a los 
diferentes infiernos subterráneos indios son un paralelo de los tom- 
plementarios ascensos de su futuro salvador a los diversos pisos 
del cielo. Debe notarse, sin embargo, que en la India los eoncep- 
tos de infierno y de cielo difieren de los del cristianismo, porque 
el individuo no reside en ellos eternamente, Son más bien estacio- 
nes de purgatorio, que representan grados de realización alcan- 
zados en el camino hacía la trascendencia final de toda existencia 
cualitativa. De aquí que el hermano oscuro no sea, como Judas, 
condenado eternamente por lo que hizo al Señor, sino que a la 
postre es redimido de su esclavitud en las esferas de la ignorancia 
y el pecado. 

De acuerdo, pues, con nuestra seric de relatos, aunque tanto 
Kámatha como Marubhúti han rauerto, su muerte no pone fin 
a su aventura. El buen rey Aravinda, a quien Marubhúti había ser- 
vido de ministro, a la muerte de su fiel servidor se sintió impelido 
a abandonar el mundo y a adoptar la vida de un ermitaño. La 
causa de esta decisión fue un accident? comparativamente insig- 
nificante. Siempre piadoso, hacía planes para construir un san- 
tuario jaina, cuando un buen día yio Ilotando en el cielo una nu- 
be que parecía un templo rnajestuoso que se movía lentamente. 
Observándolo con extática atención, Ju inspiró -la idea de dar jus- 


3 Judas, en verdad, aparec. en muchss levendas medievales representado 
como el hermano mayor de Jesu. 
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tamente esa forma al lugar de culto que pensaba edificar. Y así man- 
dó buscar pinceles y pinturas para copiarlo; pero cuando volvió 
a mirarlo, la forma ya había cambiado, Entonces se le ocurrió una 
ominosa idea: “¿Es el mundo —pensó— solo una serie de estados 
pasajeros? ¿Por qué voy a decir que algo es mio? ¿De qué me sirve 
continuar en este cargo de rey?” Llamó a su hijo, lo puso en el 
trono, se hizo mendicante sin rumbo fijo y vagó por los desiertos. 

Y así ocurrió que un día se encontró en las espesuras de un 
bosque con una gran reunión de santos que estaban sumidos en 
diversas formas de meditación. Se unió a ellos; y no había estado 
mucho tiempo en su compañía cuando un poderoso elefante enfu- 
recido entró en el bosquecillo. Ante el peligro, la mayor parte de 
los ermitaños huyeron en todas direcciones. Aravinda, en cambio, 
permaneció rigidamente de pie, en un profundo estado de contem- 
plación. El elefante, que corría de un lado para otro, en seguida 
marchó directamente hacia el rey meditabundo, pero, en lugar de 
pisotearlo, de pronto se calmó al percibir su absoluta inmovilidad. 
Bajando la trompa, flexionó las grandes rodillas delanteras en signo 
de obediencia. Entonces se oyó la voz de Aravinda que inquiría: 
“¿Por qué sigues haciendo daño? Tu encarnación en esta forma 
es el resultado de los deméritos adquiridos en el momento de tu 
muerte violenta. Abandona estos actos de pecado; comienza a prac- 
ticar votos; entonces tendrás por delante un estado feliz.” 

La clara visión del contemplativo había percibido que el ele- 
fante era su anterior ministro, Marubhúti. Debido a la violencia 
de la muerte y a los penosos pensamientos que había albergado en 
el instante de dolor, el hombre que había sido piadoso se hallaba 
ahora en una encarnación de animal rabioso, inferior, Su nombre 
cra Vajraghoga, “Voz tonante del rayo”, y su compañera era la que 
había sido esposa de su hermano adúltero, Escuchando la voz del 
rey a quien habia servido, recordó su reciente vida humana, tomó 
los votos de ermitaño, recibió instrucción religiosa a los pies de 
Aravinda y decidió mo cometer más actos dañinos, Desde entonces 
la bestia comió nada más que una pequeña cantidad de pasto, solo 
lo suficiente para mantener unidos su cuerpo y su alma; y esta 
santa dieta, junto con un programa de austeridades, le hizo bajar 
de peso al punto de que se volvió muy delgado y tranquilo, Sin 
embargo, en ningún momento dejó de contemplar con devoción 
a los Tirthánkara, los “elevados” (paramesthin), ahora serenos en 
el cenit del universo, 

De vez en cuando Vajraghosa iba a la orilla del río cercano 
a apagar su sed, y en una de estas ocasiones fue muerto por una 
enorme serpiente. Ésta no era otra que su hermano, el perenne an- 
tagonista de su vida, quien, después de morir en profunda iniqui- 
dad, se había reencarnado en esta forma maligna. El solo ver al 
santo paquidermo que se acercaba piadosamente al río agitó el vie- 
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jo espíritu de venganza, y la serpiente lo atacó. El mortal veneno 
pasó como un fuego a través de la piel suelta y pesada. Pero, no 
obstante el terrible dolor, Vajraghosa no olvidó sus votos de er- 
mitaño, Murió Ja muerte llamada “la pacífica muerte del absoluto 
renunciamiento”, e inmediatamente nació en el duodécimo cielo 
en la forma del dios Sasi-prabha, “Esplendor de la Luna”. 

Así se completa un pequeño ciclo de tres vidas de santidad (hu- 
mana, animal y celestial), comparables a las tres del antagonista 
(humana, animal e infernal). Todo, en la vida de los hermanos, 
ha sido contraste, aun su ascetismo. En efecto, el vengativo Kámatha 
no había adoptado las prácticas rigurosas para trascender, sino pa- 
ra garantizar los proyectos del ego, mientras que las del piadoso 
Vajraghosa representaban un espíritu de absoluta antoabnegación. 
Debe observarse que Vajraghosa era aquí el modelo del pío de- 
voto de las primeras etapas de la experiencia religiosa: lo que en el 
cristianismo se llamaría “una oveja del Señor”. En cambio, en la 
India el ideal consiste en comenzar pero no en quedarsé en cste 
sencillo plano de la devoción, y asi las vidas del futuro Tirtháñkara 
siguen su marcha. 

“Esplendor de la Luna”, divinidad feliz, vivió entre los abun- 
dantes placeres de su cielo durante dieciséis océanos (ságara) de 
tiempo, pero ni siquiera alli dejó de cumplir regularmente actos 
piadosos. Renació, por lo tanto, como un afortunado príncipe lla- 
mado Agnivega (“Fuerza de Fuego”) el cual, a la muerte de su pa- 
dre, ascendió al trono de sus dominios. 

Un día apareció un sabio sin hogar pidiendo conversar con 
el joven rey, y discurrió acerca del camino de liberación. De pronto, 
Agnivega sintió que despertaba en él un sentimiento religioso y de 
golpe el mundo perdió para él todo su encanto. Se unió a la vida 
monástica de su maestro y, siguiendo regularmente la práctica de 
progresivas penitencias, consiguió que disminuyeran en su interior 
tanto su apego como su aversión por las cosas terrenales, hasta que 
finalmente alcanzó una sublime indiferencia. Se retiró luego a una 
caverna en las alturas del Himalaya y allí, sumido en la más 
profunda contemplación, perdió toda conciencia del mundo exte- 
rior; pero, encontrándose en este estado, nuevamente fue mordido 
por una víbora. El veneno ardía, pero él no perdió su pacífico 
equilibrio, Dio la bienvenida a la muerte y expiró en una actitud 
espiritual de sublime sumisión, 

Desde luego, la serpiente era una vez más su enemigo usual 
que, después de la muerte del elefante, había descendido al quin- 
to infierno, donde sus sufrimientos, durante un período de dieciséis 
océanos, habian sido indescriptibles. Luego había regresado a la 
tierra, aun en forma de serpiente, y al ver a Agnivega volvió a co- 
meter su característico pecado. El rey ermitaño, en el momento 
de morir; fue elevado a la categoría de dios; pero esta vez por un 
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periodo de veintidós océanos de años. En cambio, la serpiente des- 
cendió al sexto infierno, donde sus tormentos fucron aún mayores 
que en el quinto. 

Una vez más se había completado un ciclo, que ahora com- 
prendía una vida terrena y un período intermedio celestial e infernal. 
El esquema tripartito del primer ciclo hacía resaltar la transforma- 
ción terrenal de un individuo cuyo centro de gravedad espiritual 
acababa de trasladarse de lo material a lo espiritual, En efecto, 
Marubhúti, el virtuoso hermano y ministro de confianza del rey, era 
un hombre de noble disposición al servicio del Estado, en tanto que 
Vajraghoga comenzaba una vida especificamente santa, Aunque apa- 
rentemente en un plano inferior al del ministro del rey, el elefante 
estaba en realidad en el primer peldaño de una serie superior. La 
repentina muerte del hombre político y el nacimiento del infantil 
y dócil elefante oveja del Señor simbolizan precisamente la crisis 
de quien ha experimentado una conversión religiosa. Esta crisis co- 
mienza la serie de los poderosos pasos que da el alma en su mar- 
cha ascendente; el primer paso es el de la realización espiritual, 
como ocurre en la vida —recién relatada— del rey ermitaño Agni- 
vega; el segundo es el de Cakravartin, el que trae la paz sobre la 
tierra; el tercero, toda una vida de milagrosa santidad; y el último 
es el peldaño del Tirtháñkara, que se abre camino hacia el techo 
«el mundo. 

Y, así, este relato de transformaciones refiere luego, cambiando 
de pronto las circunstancias, cómo la reina Laksmi'vati, la pura y 
amante esposa de cierto rey llamado Vajravirya (“El que tiene el 
heroico poder del rayo”), tuvo una noche cinco auspiciosos sueños, 
de los cuales su marido dedujo que algún dios estaba por descen- 
der para ser su hijo. Dentro del mismo año la reina dio a luz un 
varón en cuyo hermoso cuerpecito se hallaron los sesenta y cuatro 
signos auspiciosos del Cakravartin. Fue amado Vajranábha (“Om- 
bligo de diamante”), se destacó en todas las ramas del saber y a su 
tiempo comenzó a gobernar el reino. La rueda del mundo (cakra)> 
se encontraba entre las armas de su tesoro real, en forma de un 
disco de irresistible fuerza; y con ella el principe conquistó las 
cuatro regiones de la tierra, obligando a otros reyes a inclinar sus 
cabezas ante su trono. El príncipe adquirió también las catorce 
joyas sobrenaturales que son signo de la gloria del Cakravartín. Y, 
aunque estaba rodeado de supremo esplendor, no olvidó ni un día 
los preceptos de la moralidad y continuó en su culto de los Tirtháñ- 
kara y de los preceptores jaina aún vivos, realizando ayunos, ora- 
ciones, votos e innumerables actos de misericordia. Entonces un 
ermitaño llamado Ksemánkara vino a la corte, y el Cukravertin, al 
oír las delcitables palabras del santo, fue liberado de su último 


9 Cf supra, págs. 109-111. 
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apego al mundo. Renunció a su trono y a su foriuna y partió u 
practicar las santas penitencias en el desierto, sin temer en absoluto 
el aullido de los elefantes, chacales y duendes del bosque. 

Pero su viejo enemigo había vuelto al mundo, esta vez como un 
bhil, salvaje de la jungla. En cierto momento, el salvaje cazador 
llegó accidentalmente al lugar donde meditaba el que babia sico 
Cakravartín. Al ver al santo entregado a la meditación, se Je des- 
pertó su antiguo odio. El bhil, recordando su última encarnación 
humana, sintió arder en su pecho la pasión de la venganza, calzó 
su flecha más aguda en la cuerda del arco, apuntó y disparó. Vajra- 
nábha murió pacíficamente, en completa calma. Asi ascendió « 
una de las más altas esferas celestiales, el cielo Hamado Aladhyagrai- 
véyaka, situado en el medio (madhya) del cuello (griva) del orga- 
nismo cósmico con forma humana *%, y allí se convirtió en un Aham- 
indra (“Yo soy Indra”) $; mientras que el bhil, al morir lleno de 
viles y pecaminosos pensamientos, descendió al séptimo inlicrno, 
nuevamente por un periodo de indescriptible dolor. 

La siguiente aparición del futuro Tirtháñkara tuvo lugar como 
persona de un principe de la familia Iksváku (casa reinante de 
Ayodhyá), y su nombre era Anandakumára. Siendo siempre un 
jaina perfecto y ferviente adorador de los Tirkhánkara, Megó a ser 
Rey de reyes en un extenso imperio. Los años pasaron. Estando 
un dia ante el espejo, advirtió que tenía una cana. Inmediatamente 
hizo los arreglos necesarios para que su hijo asumiera el trono y él 
se inició en la orden de los ascetas jaina, abandonando el mundo. 
Esta vez su preceptor fue un gran sabio llamado Ságaradatta, bajo 
cuyas orientaciones (y gracias a la persistente práctica de todas Jas 
austeridades prescritas) se hizo dueño de poderes sobrehumanos. Por 
donde él iba, los árboles se inclinaban con el peso de sus frutos, 
no había pesares ni dolores, los estanques estaban llenos de lotos 
en flor y de agua cristalina, y los leones retozaban con sus cachorros, 
inofensivos. Anandakumára pasaba el tiempo meditabundo: por 
leguas a la redonda lo rodeaba una atmósfera de paz. Los pájaros 
y los animales se congregaban en torno de él sin temor. Pero un día 
el santo de estirpe real fue asaltado por un león indómito (el viejo 
enemigo) que lo hizo trizas y lo devoró. El santo, sin embargo, hizo 
frente a Ja muerte con una calma perfecta. Renació en el decimo- 
tercer cielo como su Indra, supremo rey de los dioses. 

El futuro salvador permaneció allí durante veinte océanos de 
años, muy alto entre las moradas celestiales, pero siempre con- 
teniéndose como un verdadero jaina, practicando actos morales con 
immterrampida concentración, Su desapego de los sentidos y los 
placeres había alcanzado tal madurez que era capaz de soportar 


30 Esto será tratado infra, págs. 195-201. 
11 C£. supra, pág. 153, la nota del compilador. 
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hasta la tentuim de los más sutiles delcites celestiales. Rendía 
culto a los Tirthéñkara, que todavía estaban muy por encima de él, 
y daba a los dioses ejemplo de la luz de la verdadera fe. En rea- 
lidad, era más bien su maestro espiritual y salvador que su rey. 
Asi era evidente que ahora se hallaba listo para desempeñar el papel 
supremo de salvadon de los dioses y de los hombres. Solo una vez 
más tenía que descender a la tierra; esta vez para la encarnación 
linal que debía señalar la culminación de su progreso a través de 
lu ronda de Jos nacimientos y las muertes. 

Se dice que el Indra «del palacio Sudharma (el plano celeste más 
próximo a la tierra) se dirigió a Kubera, señor de los duendes, que 
controla todos los tesoros y piedras preciosas ocultas cn las mon- 
tañas, y le dijo: “El Todra del decimotercer cielo, que está muy por 
encima de mí, pronto bajará a la tierra y se cncarnará como hijo 
del rey de Benarés. Será el vigesimotercer Tirtháñkara de la India. 
Dígnate, pues, hacer loves las Cinco Maravillas sobre el reino de 
3enarés y sobre el piadoso monarca y La fiel reina que han de ser 
los padres del Tirtháñkara.” 

Así fue amunciado el comienzo de la encarnación (en su mayor 
parte quizá hustórica) que consideramos brevemente al comienzo de 
este capitulo. Rubera, el 1es de los duendes, se preparó para cum- 
ple la orden, y como resultado de sus actividades todos los dias 
catan del cielo, durante los seis meses que precedicron el descenso 
del salvador Parsvanathia al vientia de la reina, no menos de treinta 
v cinco millones de diunantes, tores de los árboles que hacen cum- 
ple dos descos en Jos jardines celestiates de los dioscs, aguaceros de 
agua dara de dulcísmna fragancia, divinos sonidos de los graudes 
tambores —las muy auspiciosas nubes de lluvia— y la dulce música 
cantada por las divinidades del cielo, El esplendor de Benarés 
«inimientó mil veces y el gozo de la gente no tuvo límites, porque 
estos portentos son siempre señal de que comienzan las santas cere- 
montas cósmicas que celebran la aparición de un Tirtháñnkeara sobre 
la tierra. “Podo cl mundo se regocija y participa, con los dioses, ha- 
ciendo coro, glorificando cada sublime suceso de esta gran culmi- 
nación de la vida de la mónada en su carrera hacia la perfección, 
la omuisciencia y la Jiberación, 

En una noche superlarivamente atispiciosa, la reina Vámá tuvo 
catorce auspiciosos sueños, y apenas el rey Asvasena fue informado de 
¿los comprendió que su hijo sería un salvador: un Cakravartin o un 
Tirthánkara. La pura mónada bajó al vientre real de su última 
madre terrestre en el auspicioso mes primaveral Hamado VOsaRhiaoe, 
descendió en medio de celebraciones «clestiales e inmediatamente 
inpartió vida al embrión que va había estado tres meses en la matriz, 
pues en ese momento recibía su propta vida. Los tronos de todos 


12 Mes luna que corresponde parcialmente a abril y majo. 
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los Indra temblaron en los cielos y la futura madre sintió moverse 
a su niño por primera vez, Las divinidades bajaron en aéreos cá- 
rruajes palaciegos y entrando en la ciudad real, celebraron el primer 
Kalyána, “el saludable suceso del descenso de la mónada vital a su 
cuerpo material para dar vida al embrión” (garbha-kalyána). Sen- 
tando en tronos al rey y a la reina, alegremente vertieron sobre ello» 
agua bendita de un jarro de oro ofreciendo plegarias al gran ser que 
ocupaba el Oriente. Benards resonaba con la música divina. Las 
más eminentes diosas del cielo fueron enviadas para que cuidaran 
de la dama encinta, y para distracrla lc conversaban sobre los temas 
más entretenidos. Por ejemplo, jugaban a los acertijos haciéndole 
preguntas difíciles; pero la reina contestaba siempre al momento. 
porque dentro de ella estaba nada menos que el personaje que había 
conquistado la omnisciencia. Además, durante todo el período de su 
bienaventurado embarazo no sufrió ningún dolor. 

Cuando su hijo nació, temblaron los tronos de todos los Indra 
y los dioses comprendieron que el Señor había visto la luz del día. 
Con pompa descendieron a celebrar el segundo Kalyána, “el saluda- 
ble suceso del nacimiento del. Salvador” (janma-kalyána). Yl chico 
era de una hermosa piel azul-negra 1% y pronto aumentó su fuerza 
y su belleza. De niño le gustaba viajar a caballo y sobre los fuertes 
lomos de los grandes elefantes reales. Frecuentemente jugaba cn cl 
agua con los dioses acuáticos, y en el bosque, con los dioses de úrboles 
y colinas. Pero en todos estos juegos infantiles, aunque se entregaba 
a ellos con toda su alma, ya se manifestaba la dulce pureza moral 
de su extraordinaria naturaleza. Adoptó y comenzó a practicar lo» 
doce votos fundamentales del dueño de.casa jaina cuando cumplió 
ocho años, aunque eso era cosa de adultos 1, 

Ahora bien, el abuelo materno de Páréva era un rey llanado 
Mahipála, que al morir su mujer quedó tan desconsolado que re- 
nunció a su trono y se retiró al desierto a practicar las más severas 
disciplinas conocidas en los bosques penitenciales, Pero este hom- 
bre apasionado en realidad carecía de espíritu de renunciamiento. 
Era un ejemplo del tipo arcaico de ascetismo cruel —centrado en sí 
mismo aunque apuntando a altos fines— que había de ser superado 
por el ideal jaina de compasión y autorrenunciamiento. Con el 


13 Es decir, era un descendiente del tronco no ario, aborigen de la India. 

14 El dueño de casa jaina: 1. no debe destruir la vida; 2. no debe mentir: 
3. no debe usar sin permiso la propiedad ajena; 4. debe ser casto; 5, debe limitar 
sus posesiones; 6. debe hacer un voto perpetuo y un voto diario de marchar 
sólo en ciertas direcciones y hasta cierta distancia; 7. no debe hablar ni actuar 
inútilmente; 8. no debe pensar en cosas pecaminosas; 9. debe limitar los alimen- 
tos y goces de cada dia; 10. debe rendir culto a horas fijas, de mafiana, a medio. 
día y a la noche; 11. debe ayunar ciertos días; 12, debc hacer caridad dando 
saber, dinero, etcétera, cada día. (Tattvárthidhigama Sútra, trad. y comentario 
de J. L. Jaini, Sacred Books of the fainas, Arrah, s. f., vol. TM, págs. 142-143.) 
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cabello enmarañado y un taparrabos de piel de venado, lleno de 
pasión y de oscura ignorancia, y con las enormes energías almace- 
nadas por los sufrimientos que se había infligido a sí mismo, Mahi- 
pála iba de bosque en bosque, hasta que un día llegó a las cercanías 
de Benarés, practicando un ejercicio espiritual particularmente di- 
fícil llamado la penitencia de los “Cinco Fuegos” 15, Aquí se en- 
contró accidentalmente con su nicto, el hermoso hijo de su bella 
hija Váma. 

El niño venía montado en un elefante, rodeado de compañeros 
de juego con los cuales había entrado en la jungla y, cuando el 
animado grupo rompió la adusta soledad del viejo y apasionado 
ermitaño que estaba entre los fuegos, Mahipála se puso fuera de sí. 
Le gritó al príncipe, a quien reconoció en seguida: “¿No soy el 
padre de tu madre? ¿No nací en una familia ilustre, y no he aban- 
donado todo para venirme al bosque? ¿No soy un anacoreta que 
aquí practica las penitencias más severas posibles? ¿Qué jovencito 
orgulloso eres, que no me saludas como es debido? 

Parsva y sus compañeros se detuvieron asombrados. 

Entonces el viejo se levantó y tomó un hacha, con la cual se 
dispuso a cortar un enorme pedazo de madera; sin duda para dar 
pábulo a su mal humor, pero ostensiblemente para cortar combus- 
tible con el cual alimentar su gran sistema «de fuegos. El niño le 
gritó para detenerlo y luego le explicó: “En ese tronco vive una 
pareja de serpientes; no la mates sin motivo.” 

Este perentorio aviso no mejoró los ánimos de Mahipála, que 
se volvió y preguntó con hiriente sorna: “¿Y quién eres tú? ¿Brah- 
má? ¿Visnu? ¿Siva?15 Noto que tú puedes ver todo, en cualquier 
parte que esté.” Levantó el hacha y deliberadamente Ja dejó caer 
sobre el tronco. El leño quedó roto y en su interior había dos 
serpientes cortadas por la mitad. 

Al ver las dos criaturas que se retorcían, moribundas, el corazón 
del niño sangró. “¿No sientes compasión? —preguntó al viejo—. Abue- 
lo, no sabes nada, Estas austeridades tuyas no tienen ningún valor.” 

Ante esto, Mahipála perdió todo control. “Ya vco, ya veo, ya 
veo —gritaba—. "Pú eres un sabio, un gran sabio. Pero yo soy tu 
«buelo. Además, soy un ermitaño que practica la penitencia de los 
Cinco Fuegos. Me paso días sobre una pierna con los brazos levan- 
tados, Sufro hambre y sed; quiebro mi ayuno solo con hojas secas, 
¡Sin duda será propio que un jovenzuelo como tú diga que las aus- 
teridades de su abuclo son tontas y estériles!” 


15 En torno al penitente arden cuatro grandes fuegos, uno en cada una 
de las cuatro direcciones, en tanto el calor del sol indio (el “quinto fuego”) 
pulpita desde lo alto. 

16 Los dioses hindúes fundamentales son comunes a todas las grandes re- 
ligiones de Ja India: al budismo y al jainismo, y a todas las sectas hindúes; 
«f. supra, pág. 153, la nota del compilador. 
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El pequeño principe contestó con firmeza, pero con un tono 
dulce y maravillosamente suave: “El espíritu de la envidia —dijo— 
infecta todas tus prácticas, y todos los días matas animales aquí con 
tus fucgos. Hacer daño a otros, aunque sea un poco, es ser culpable 
de un gran pecado; pero hasta un pequeño pecado tiene por conse- 
cuencia ún gran sufrimiento. Las prácticas a que te entregas, diyor- 
ciadas del conocimiento correcto, son tan hueras como la paja sepa- 
rada del trigo. Abandona esta absurda autotortura, sigue cl camino 
de los Tirtháñkara y realiza actos justos con buena fe y conocimiento 
cierto; porque solo éste es el camino de la emancipación.” 

Entonces el Señor Páróva cantó un himno a las serpientes mori- 
bundas, que expiraron tranquilamente en su presencia, Páréva Ye- 
gresó a su palacio y las serpientes —después de esa muerte merito- 
riia— renacieron inracdiatamente en el mundo subterráneo: el ma- 
cho era alora Dbaranendra, “el señor de la Tierra” (la serpiente 
cósmica, Sesa, que sostiene la tierra con su cabeza), y la hembra, Pad- 
mávati (la diosa Laksmi). Ambos fueron ilimitadamente felices. 

El viejo y retorcido Mahipála —ahora hay que decirlo— no cra 
etro que el perverso hermano. Como león, había matado y devorado 
al salvador al final de su anterior encarnación, y en consecuencia, 
arrojado a los sufrimientos del quinto infierno, había permanecido 
allí por un período de diecisiete océanos de tiempo. Después, du- 
rante un período de tres océanos temporales, habiendo pasado por 
cierto número «e encarnaciones en formas de cuadrúpedos y reali- 
zado en ellas algunos actos meritorios, había renacido en recom- 
pensa con la forma de este viejo brutal. Pero las palabras «dle] nieto 
no tuvieron eco y el ermitaño continuó con sus prácticas estériles 
hasta su muerte, 

El principe se convirtió en un joven adulto, y al llegar a la 
edad de «dieciséis años su padre deseó procurarle una esposa, pero 
el joven rechazó la idea. “Mi vida”, dijo, “no será tan larga como 
la del primer Tirihánkara, el Señor Rsabha: solo alcanzaré los cien 
años. Dieciséis de mis breves años ya han pasado en juegos juveniles; 
al llegar al trigésimo ingresaré en la Orden. ¿Debería casarme pot 
un período tan corto, con la esperanza de conocer algunos placeres, 
que, después de todo, son imperfectos?” 

El rey comprendid. Su hijo se estaba preparando para el Gran 
Renunciamiento; todos sus esfuerzos para detenerlo serían vanos, 

El joven pensó en su corazón, ahora colmado por el espiritu 
del renunciamiento: “Por muchos años gocé el estado de Indra; pero 
el deseo de placer no fue abatido. ¿De qué le servirán unas gotas 
de agua terrena a uno cuya sed no fue saciada por un océano de 
ambrosia? El deseo de placer sólo aumenta con cl goce, como aumen- 
ta la virulencia del fuego si se añadg combustible. Los placeres son 
sin duda agradables momentáneamente, pero sus consecuencias son 
malas, pues para satisfacer los apetitos de los sentidos tenemos que 
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entrar en el reino del dalar, sis prestar atención a los mandamientos 
morales y cayendo en dos piores vicios. De aquí el alma se ve obli- 
gada 2 emigrar naciende y renaciendo, ingresando hasta en el 
reino de las bestias y pasando por las esferas «de los sufrimientos del 
Infierno. Por consiguiente, no perderd más años de mi vida en la 
vana persecución del placer.” 

Entouces el luturo Tirtháñkara comenzó a practicar las “Doce 
Meditaciones” y observó que la cadena de las existencias carece de 
priacipio, que es dolorosa e impura, y que el yo no tiene otro amigo 
que sí mismo, Los tronos de todos los Indra temblaron en los cielos, 
y los dioses descendicron a celebrar cl tercer Kolyána, “el saludable 
suceso del Renunciamiento” (sannyása-halydna), y se dirigieron al 
salvador diciéndole: “El mundo ducrme profundamente, envuelto 
en una nube de ilusión. De este sueño no despertará, salvo que to- 
ques la clurinada de tu enseñanza. “Tú, el Iluminado, el desper- 
tador del alma infatuada, eres el Salvador, cl gran Sol ante quien 
buestras palabras, lámparas de meros dioses como somos nosotros, 
wn insignificantes, “Tú debes hacer ahora lo que has venido a 
hacer: asumir los votos, aniquilar al encmigo karman, alejar las ti- 
nieblas de la iguorancia y abrir el camino hacia la beatítud.” Ha- 
biendo dicho estas palabras, esparcieron flores ante sus pies. 

Cuatro Indra descendieron con sus séquitos; sonaron trompe- 
tas celestiales: ninfas del cielo comenzaron a cantar y a bailar; las 
divinidades gijtaron: “¡Victoria al Señor!” y el Indra del ciclo Su- 
dhavma condujo a Páróva a un trono que milagrosamente había 
aparecido. Así como un rey, en el momento culminante del ceremo- 
nial de la “Vitalización del rey” (rájasiya), es consagrado con una 
aspersión de agua, así también lo fue Parsva, con un elixir del di- 
vio Océano Lácteo, vertido con un vaso de oro, Ornado su cuerpo 
de adornos celestiales, volvió junto a sus padres, se despidió de ellos 
y los consoló con suayes palabras, Luego los dioses lo condujeron 
al bosque en un palanquín celestial. 

El cortejo se detuvo bajo cierto árbol y Pársva, descendiendo 
del palanquín, se paró al lado de una losa de piedra. El tumulto 
de la multitud fuc aminorando a medida que con sus propias manos 
Parsva coraenzá a quitarse los adornos y vestiduras, uno por tuno. 
Cuando quedó completamente desnudo, el renunciamiento Hecnó 
su corazón. Orientó su cara hacia el norte y con las manos juntas 
se inclinó en honor a los Emancipados, habiéndose liberado de de- 
secos. Se arrancó cinco cabellos y se los dio a Indra. El dios los 
aceptó y, regresando al cielo, con reverencia los arrojó al Océano 
Lácteo. Así, durante el primer cuarto del undécimo dia de luna 
del mes pausa (diciembre-enero), el salvador tomó sus últimos votos. 
De pie en una postura rígida, ayunando con una resistencia absolu- 
ta y observando con perfecta cuidado las veintiocho reglas primarias 
y las noventa y cuatro reglas secundarias de la Orden, Pársva entró 
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en posesión de lo que se lama conocimiento manahparyáya: el co- 
nocimiento de los pensamientos ajenos. Leones y cervatos jugaban 
en torno de él, en todas las partes del bosque reinaba la paz. 

Pero la meta final no podía obtenerse sin otro suceso, porque 
el antagonista aún debía dar su último golpe. Un día, cuando el 
salvador estaba parado en perfecta quietud, firme, absorto en la 
meditación, de pronto el carruaje de un dios del orden luminoso, 
llamado Sámvara 17, detuvo su marcha por el éter; pues ni siquiera 
un dios puede pasar por el resplandor de un santo de la magnitud 
de Parsva, absorto en la meditación. Con su saber clarividente, Sán- 
vara se dio cuenta de lo que había ocurrido; pero en seguida supo 
que el santo cra Pársvanitha. 

El personaje del carro era, una vez más, el viejo antagonista, 
ahora en forma de una divinidad menor a consecuencia de los po- 
deres obtenidos por las penitencias del viejo Mahipála. El fastidiado 
dios decidió entonces reanudar su vieja batalla, utilizando en esta 
oportunidad las fuerzas sobrenaturales que había llegado a dominar. 
Así, produjo una densa y terrible oscuridad e hizo aparecer un ru- 
giente ciclón. Los árboles saltaban por el aire hechos pedazos, La 
tierra se partió, abriéndose con gran ruido; derrumbáronse los altos 
picos, haciéndose polvo. Cayó una lluvia torrencial. Pero el santo 
seguía inmutable, sereno, absolutamente perdido en su meditación. 
El dios, iracundo, se puso espantoso: la cara negra, la boca vomi- 
tando fuego, y, como el dios de Ja muerte, se colocó alrededor del 
cuello un collar de cabezas humanas. Se abalanzó contra Paróva, 
fulgurando en la noche y dando gritos de muerte; pero el santo 
no se movió. 

Todo el dominio subterráneo de la Serpiente que sostiene la 
tierra comenzó a temblar, y el gran Dharanendra, “Rey de la Tie- 
rra”, dijo a su consorte, la diosa Padmái'vati: “El compasivo Señor a 
cuyas dulces enseñanzas cn el momento de nuestra muerte debemos 
nuestro actual esplendor, está en peligro." Los dos salieron, hicie- 
ron signo de obediencia al Señor, que permanecía inconsciente de su 
Jlegada, y, colocándose a ambos lados de él, levantaron sus formas 
prodigiosas, extendieron sus caperuzas y así ni una gota del torrente 
pluvial tocó el cuerpo del santo. Las apariciones cran tan grandes 
y terribles que el dios Sámvara hizo girar su carruaje y huyó 1%, 


17 Llamado también Mekbamálin, por ejemplo en la obra de Bhávade- 
vastri, Párívanitha Cáritra (cf. Bloomficld, op. cit., págs. 117-118). 

18 O, según otra versión: Cuando el Señor Parsva se colocó bajo un árbol 
nsoka, decidido a obtencr la iluminación, un ásura Mamado Meghamálin lo atacó 
en forma de lcón y luego envió una tormenta de luvia para ahogarlo, Pero el 
rey serpiente Dhárana envolvió su cuerpo en torno a él y lo cubrió con su 
caperuza, “Entonces el ásura, viendo tanta firmeza en el Señor, quedó atónito 
y su orgullo se calmó. Obedeció al victorioso y se fue a su lugar. Dhárana tam- 
bién, viendo que el peligro habia “pasado, retornó a su lugar.” (Comentario de 
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Pársva entonces quebró los grillos de su karmar uno a uno, 
y quedó absorto en la Contemplación Blanca, por la cual hasta Jas 
últimas y más pequeñas trazas del deseo humano que procura ob- 
tener ventajas quedan disueltas. Durante el auspicioso decimocuarto 
día de la luna menguante del mes caitra (marzo-abril), se quebra- 
ron los sesenta y tres lazos asociados a los cuatro modos del karman 
destructor, y el salvador universal logró la pura omnisciencia, Había 
ingresado en el decimotercer estadio del desarrollo psíquico: esta- 
ba “emancipado aunque encarnado”. Desde ese instante, cada patr- 
ticula del universo estaba al alcance de su mente, 

Su principal apóstol, Svayambhu, rogaba respetuosamente que 
el Tirthárkara enseñara al mundo, y los dioses prepararon un salón 
de reuniones de doce partes, que se llamó “congregación” (samo- 
vesárana), en el que había un lugar purificado para cada especie de 
ser. Vinieron tremendas multitudes y a todos sin distinción —muy 
cn contraste con el procedimiento de los brahmanes— el compasivo 
Señor Pársva dio su instrucción purificadora. S5u voz tenía un so- 
nido misteriosamente divino. El Indra supremo quería que predi- 
cara la verdadera religión hasta en Jas más remotas regiones de la 
India, y él aceptó hacerlo. Dondequicra iba se crigía una “congre- 
gación”, que en seguida era colmada, 

Sámvara pensó: “¿Es realmente el Señor una fuente tan infali- 
ble de felicidad y de paz?” Llegó a uno de los grandes salones y escu- 
cho. Páróva estaba enseñando, e inmediatamente el espiritu de 
hostilidad que había persistido a través de las encarnaciones fue 
apaciguado, Abrumado por el remordimiento, Sárvara se arrojó a 
los pies de Párgvanaitha dando un grito. Y el Firthánkara, con 11- 
agotable amor, consoló a quien en todos sus nacimientos había sido 
su enemigo. La mente de Sárivara, por la gracia de su hermano, se 
abrió a la visión correcta y fue colocado en el camino de la libera- 
ción. Junto con él, setecientos cincuenta ascetas que habían prac- 
ticado con terquedad su devoción a las crueles penitencias —las 
cuales, según la concepción jaima, son inútiles— abandonaron sus 

vanas prácticas y adoptaron la fe del Tiriháñhara. 
Parsvanatha enseñó durante sesenta y nueve años y once meses, 
y finalmente, habiendo predicado por todas las ticrras de la India, 
Megó a la colina Sammeda '?. Hasta ese moruento había estado en 
el segundo estadio de Ja comtemaplación. Ahora pasó a Ja tercera 
etapa. Transcurrió un mes y seguía absorto. 

L1 período de la vida humana del Tirtháñrkara estaba por con- 





Devendra al Uttoradhyúyana Sítra 23, publicado y traducido por Jarl Charpen- 
tier, Zetischrift der Deuischen Morgenlándischen Gesellschaft, LX1X, 1915, 
púg. 356.) 

19 A causa de los muchos santos y sabios que han ulcanzado la Thamina- 
¿ión ad, ose lugar es sagrado para los jaina. 
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cluir. Guando de clla no quedaba más que lo suficiente para pro- 
nunciar las cinco vocales, Párívanátha pasó al quinto estidio ide la 
contemplación. Setenta y cinco años antes sus karmar destructores 
habían sido «destruidos; ahora los ochenta y cinco Jazos asecia tos 4 
los cuatro modos de karman no destructivo fueron aniquiiados. 
Esto ocurrió el séptimo día de la luna menguante de seva valio 
agosto) y el Señor Pársva inmediatamente pasó a su liberación final. 
La mónada vital se elevó a la Siddha-silá, la pacilica región de crerna 
bienaventuranza en la cumbre del universo, mientras su cadáver 
reposaba en la cumbre de da colina sagrada. 

Encabezados por los diferentes Indra, los dioses bajaron u ce- 
lebrar el quinto v último Kalyána: “el saludable suceso de la Libe- 
ración” (moksa-kalvárna). Golocaron los restos mortales en un palan- 
quín de diamante, rindiéronle reverente culto, vertieron sustancias 
de suave fragancia sobre el cuerpo sagrado y se inclinaron en sig- 
no de obediencia. Entonces, de la cabeza del dios Agni-kumára ("El 
joven Príncipe del Fuego”) brotó una llamarada del Luego celestial 
y el cuerpo fue consumido, Los dioses, después de la cremación, se 
frotaron la cabeza y el pecho con las sagradas cenizas y niucharen 
a sus celestes lugares con cantos y danzas triunfales, 

Hasta hoy, el monte Sammeda es conocido con cl nombre de 
Colina de Pargvanatha, recordando así a las gentes la existencia del 
vigésimotercor Tirtháñkara jaina, que alí consiguió su liberación 
y desde allí partió a la Siddha-sSilá para nunca regresar. 


2. IMÁGENES JAINA 


Hay varias correspondencias muy similares entre la levenda de 
la última vida de Pársvanitba y la biografía del Señor Buddha. 
Además, ciertas imágenes del Buddha, que lo muestran protegido 
por una serpiente, apenas pueden distinguirse de las del Firthan- 
kara (uide lám. 1V y V). Sin lugar a dudas, ambas religiones com- 
parten una tradición común. Los nacimientos de ambos salvadores 
son muy parecidos; también lo son las anécdotas del maravilloso 
conocimiento que poseían cuando niños. Los augures predijeron a 
ambos un mismo futuro o como Cafravartín o como Redentor del 
Mundo. Ambos crecieron como príncipes, pero abandonaron Jos 
palacios de sus padres para irse al bosque con el propósito de dedi- 
carse a empresas similares de autorrealización uscética y, en los 
episodios culminantes de estas biografías —el logro de la liberación—, 
el ataque de Sámvara a Pirévanatha corresponde al de Mára, el dios 
del desco y de la muerte, contra el méditabundo Gáutama Sa- 
kvamuni. 

Porque, como dice la leyenda, cuando el futuro Buddha se hubo 
sentado bajo cl árbol llamado Bo, en el Lugar Inconmovible, el 
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dios cuyo nombre es Mára (“Muerte”) y también Káma (“Deseo”) 20 
lo desafió, tratando de sacarlo de su estado de concentración. Bajo 
el aspecto de Káma, desplegó ante el salvador meditabundo la 
mayor distracción del universo representada por tres diosas tenta- 
doras acompañadas de sus séquitos y, cuando éstas no produjeron 
el efecto acostumbrado, recurrió a la terrible forma de Mára. Con 
un poderoso ejército trató de aterrorizar y aun de matar al Buddha, 
causando tormentas de yiento, aguaceros, y arrojando rocas llamean- 
tes, armas, brasas, cenizas calientes, arena, barro hirviendo y final- 
mente una gran oscuridad, para acometerlo. Pero el futuro Bud- 
dha permaneció inmóvil. Al entrar en el ámbito de su concentra- 
ción, los proyectiles se convertían en flores. Mara le arrojó un filoso 
disco, que se transformó en un dosel florido, Entonces el dios cues- 
tionó el derecho del Bienaventurado a sentarse alli, bajo el Bo, en el 
Lugar Incommovible, ante lo cual el futuro Buddha sólo tocó la 
tierra con la punta de los dedos de su mano derecha y la tierra tronó, 
atestiguándolo: “¡Yo soy tu testigo!”, tronó la tierra con cien, con 
mil, con cien mil rugidos. El ejército de Mára se dispersó, y todos 
los dioses de los cielos descendicron con guirnaldas, perfumes y Otras 
ofrendas cn sus manos, 

Esa noche, mientras del árbol Bo, bajo el cual estaba sentado, 
llovían tores rojas, en su primera vigilia el Salvador adquirió el 
conocimiento de sus existencias previas; en la vigilia media logró 
el ojo divino, y en la última la comprensión de los orígenes inter- 
dependientes. Ahora era el Buddha. Los diez mil mundos tem- 
blaron doce veces, hasta las costas del océano, Banderas y gallardetes 
brotaron en todas direcciones, Florecicron lotos en todos los árboles 
y el sistema de los diez mil mundos fue como un ramo de flores que 
givaba por el aire 2! 

Evidentemente esta victoria linal se parece mucho a la de Pár- 
svanátha, salvo que la serpiente “Señor de la Tierra” aún no ha 
aparecido, En cambio, la Tierra misma defiende al héroe. Sin 
embargo, la leyenda del Buddha prosigue relatando que cl Bienaven- 
turado se sentó con las piernas cruzadas durante siete días al pic 
del Bo, después de está hazaña, gozando la felicidad de la eman- 
cipación, y luego lue hacia otro árbol, el binyan del Cabrero, don- 
de permaneció sentado durante otros sicte días, y posteriormente 
se dirigió al árbol Hamado Alucalinda, Ahora bien, Mucalinda era 
cl nombre de una gran serpiente, que moraba justamente en las 
raíces de ese árbol. Mientras el Buddha experimentaba allí la bien: 
aventuranía de la iluminación, se oyó intempesUvamente un po- 


20 Cf supra, págs 321-123. 

2 Jáltaka 1, 68, (Abreviado de la traducción de Henry Clarke Warcen. 
Buddkism in Translations, Harvard Oriental Series. vol. 1, Cambridge, Mass,, 
1922, págs. 76-83). 
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deroso trueno, sopló un viento frio y la lluvia comenzó a caer. 
Entonces Mucalinda, el rey serpiente, salió de su morada y, envol- 
viendo el cuerpo del Bienaventurado siete veces con sus pliegues, 
extendió su gran caperuza sobre su cabeza diciendo: “¡Que ni el frio 
ni el calor, ni los mosquitos ni las moscas, ni el viento ni el sol, ni 
los señores reptantes se acerquen al Bienaventurado!” Luego de sic- 
te días, cuando Mucalinda supo que la tormenta se había dispersado 
y que las nubes habían desaparecido, desenrolló su espiral del cuer- 
po del Bienaventurado y, convirtiéndose en un joven, se presentó 
ante él y con sus manos juntas en la frente le hizo reverencia . 

No es posible reconstruir con precisión el vinculo que existe 
entre las versiones jaina y budista. Ambas pueden haberse originado 
en el simple hecho de que, cuando los acaudalados miembros hticos 
de ambas confesiones comenzaron a emplear artesanos para escul- 
pir imágenes de sus salvadores, los principales modelos de las nut- 
vas obras de arte tenían que provenir de prototipos indios mús 
antiguos, entre los cuales los más importantes eran los yaksa y los 
nága, ejemplares del sabio ser sobrenatural, dotado de intuición y 
poder milagrosos, que había figurado destacadamente en el culto 
doméstico de la India desde tiempos inmemoriales. El pueblo los 
consideraba como genios protectores y dadores de prosperidad. Sus 
formas aparecen en todas las puertas y en la mayoría de los templos 
locales. Los yaksa (espíritus de la tierra y de la fertilidad) son re- 
presentados como robustas figuras de pie, de forma humana, en 
tanto que los nága (los semihumanos genios serpentinos), arinque 
generalmente también se los representa en forma humana, con fre- 
cuencia tienen la cabeza protegida por una gigantesca caperuza de 
serpiente, como en la lámina 111%, Cuando los artesanos que du- 
rante siglos habían estado proporcionando imágenes para satis- 
facer las necesidades generales del culto doméstico indio añadieron 
a su catálogo las figuras de ciertos salvadores sectarios, Pársva y 
Buddha, basaron sus concepciones en las formas más antiguas, y 
algunas veces suprimieron, pero otras retuvicron, los sobrehumanos 
atributos serpentinos. Estos signos característicos del ser sobrenatu- 
ral parecen haber proporcionado el modelo del halo budista de 
épocas más recientes (vide lám. X) ; y no es nada improbable que las 
leyendas especiales de Dharanendra y Mucalinda tuvieran origen 
como posteriores explicaciones de la combinación de las figuras de 
la serpiente y el salvador, que encontramos en las imágenes jainistas 
y budistas. 


22 Mahávagga, primeras secciones, de la traducción de Warren, op. Cit, 
págs. 83-86, 

23 Otras formas de nága son la serpiente, la serpiente de cabeza múltiple, 
y el torso humano cor: sa de serpiente. Cf Zimmer, Myths and Symbols in 
Indian Art and Civilizalion, págs, “Y y sigs. 
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La versión jainista de la leyenda es más dramática que la bu- 
dista, y concede a la serpiente un papel más importante. Más no- 
tables aún son las imágenes jainistas de Pársvanátha que lo represen- 
tan con dos serpientes que salen de sus hombros (vide lám. VI a): 
esto apunta a alguna clase de conexión con el antiguo arte mesopo- 
támico (vide lám. VI c) y sugiere la gran antigiiedad de los símbolos 
incorporados al culto jaina. En el Cercano Oriente, a continuación 
del período de Zoroastro (primera parte del primer milenio a. C.), 
cuando cl panteón persa fue sistematizado en términos de poderes 
buenos (celestes) contra poderes malignos (terrestres), la serpiente 
quedó clasificada entre estos últimos. Como tal, la encontramos no 
solo en la Biblia hebrea, en el papel de Satán, sino también en la 
leyenda y el arte persas tardíos con la figura del Dahhak, el gran tl- 
rano malvado del poema épico medieval Sháknámah del poeta per- 
sa Firdausí (1010 d.C.). En este último papel, la figura presenta 
forma humana con serpientes que brotan de sus hombros (vide lám. 
VI b)2%, muy parecida a la de un hermano malo o terrible de Pár- 
¿vanátha. 

El primero de los veinticuatro Tirtháñkara jaina, Rsabhanátha, 
que, según la tradición, vivió y enseñó en el más remoto pasado pre- 
histórico, aparece en la lámina VII. Es una típica imagen jaina del 
santo perfecto, completamente desapegado de la esclavitud del mun- 
do porque está absolutamente purificado de los elementos de kar- 
man que tiñen y deforman nuestras vidas homanas normales, Esta 
escultura pertenece al siglo x1 o x11 de nuestra era y está tallada en 
alabastro, material preferido para representar el estado de claridad 
alcanzado por el Tirtháñkara, pues sugiere muy bien la sublime 
transparencia de un cuerpo purificado de la escoria de la materia 
tangible. Mediante prolongadas penitencias y abstinencias, el santo 
jaina se purga sistemáticamente no solo de sus reacciones egolstas 
sino también de su naturaleza biológica, y así se dice que su cuerpo 
es “de admirable belleza y de una fragancia maravillosamente pura. 
No se enferma ni transpira ni está sometido a las impurezas que re- 
sultan de la digestión” 25, Es un cuerpo similar al de los dioses, que 
no se alimentan de comida burda, ni sudan ni conocen la fatiga. 
El aliento de los Tirthánkara es como la fragancia de los lirios 


24 Una forma más antigua de esta figura persa se conserva en la tradi: 
ción armenia, en la que Azhdahak (= avéstico- Azhi Daháka >> pahlavik Da- 
hák > persa moderno Dahhák), el Dragón rey, es representado en forma hb- 
mana con serpientes que le brotan de los hombros, Azhdahak es vencido por 
Vahagn, así como el Ahi (o Vrtra) védico por Indra, -el Azhi Daháka avéstico 
por Atar (el dios Fuego, hijo de Ahura Mazda), y la Serpiente del Jardín del 
Edén por el Hijo de María. 

25 Helmuth von Clasenapp, Der Jainismus, eine indische Erlósungsreligion, 
Berlín, 1925, pág. 252. 
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acuáticos; su sangre es blanca, como la leche fresca de la vaca. 
De aquí que tengan el tono del alabastro; mo amarillo, rosado u 
oscuro, como la gente por cuyas venas corre sangre roja. Y su carne 
no tiene olor a carne. 

Todo esto está expresado por el material y la postura de esta 
estatua jaina del primer salvador. La piedra es blanca como la leche 
y brilla con un brillante resplandor de luz divina, mientras que la 
rígida simetría y la completa inmovilidad de la postura le dan una 
expresión de alejamiento espiritual. La manera preferida de repre- 
sentar un Tirtháñkara es, si no está sentado en una postura de yoga, 
de pie, en actitud de “desprenderse del cuerpo” (káyotsarga): rigido, 
erecto e inmóvil, con los brazos duros hacia abajo, las rodillas de- 
rechas y los dedos de los pies directamente hacia adelante. El ideal 
físico de este superhombre es comparable al de un león: pecho y 
hombros poderosos, nada de caderas, leves nalgas felinas, un abdo- 
men alto como una columna y dedos largos y bien formados, tanto 
en las manos como en los pies. El pecho, ancho y suave de hombro 
a hombro, muestra los efectos de prolongados ejercicios respirato- 
rios practicados según las reglas del yoga. A este asceta se le da el 
nombre de “héroe” (vira) porque ha conseguido la suprema victoria 
humana; éste es el sentido del título de Mahávira, “el gran (máhat) 
héroe (vira)”, que le fue conferido al contemporáneo de Buddha, 
Vardhamána, el vigesimocuarto Tirthárkara. Al santo se lo Hama 
también fina, el “vencedor”, y a sus discípulos, por ende, jaina, los 
“seguidores (o hijos) del vencedor”. 

Antiguamente, los monjes jaina andaban completamente des- 
nudos, despojados de todas las marcas de casta y signos particulari- 
zadores que pertenecen a la esencia de las vestiduras indias y sim- 
bolizan la participación de quien las usa en la trama de la esclavitud 
humana. Más tarde, en el período del Mahávira, muchos comen- 
zaron a usar un vestido blanco como una concesión a la decencia, y 
se llamaron a sí mismos Svetá'mbara, “aquellos cuya vestimenta (dm- 
bara) es blanca (Sveta)”. 

Esta vestidura denotaba su ideal de pureza alabastrina, de mo- 
do que no se apartaban mucho de la heroica costumbre de los con- 
servadores, que continuaron llamándose digámbara, “aquellos cuya 
vestimenta (ámbara) es el elemento que llena las cuatro regiones 
del espacio (dis)”?6, Por consiguiente, a los Tirtháñkara, unas ve- 


26 En la época de la incursión de Alejandro Magno a través del Indo 
(327-326 a. C.), los digdmbara eran todavía suficientemente numerosos como *pa- 
ra atraer la atención de los griegos, que los llamaron gimnosofistas, “filósofos 
desnudos”, nombre sumamente adecuado. Continuaron floreciendo a la par de 
los ¿veta'mbara hasta después del año 1000 de nuestra era, cuando el gobierno 
musulmán los obligó a vestirse. 

Nota del compilador: La opinión de Zimmer acerca de la relación de los 
“vestidos de espacio” con los “vestidos de blanco” difiere de la de los propios 
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ces se los pinta totalmente desnudos y otras vestidos de blanco. Rsa- 
bhanátha, en el monumento de alabastro que hemos inencionado, 
lleva una delgada túnica de seda que le cubre las caderas y las 
piernas, 

Pero un problema especial surge de la iconografía jaina como 
resultado de la drástica pureza del ideal del Tirtháñkara. Al es 
cultor no se le permite perjudicar el sentido de su representación 
modificando de alguna manera el perfecto aislamiento de los seres 
liberados, ajenos a toda particularidad. Las prístinas mónadas vi- 
tales deben ser representadas sin defectos. Entonces, ¿cómo puede el 
devoto distinguir a un “vencedor” de otro, si todos —habiendo tras- 
cendido la esfera del cambio, el tiempo y la especificidad— se pare- 
cen como gotas de agua? Para solucionar esta dificultad se recurrió 
al sencillo expediente de proporcionar a cada imagen un emblema 
que remite al nombre o bien a algún otro detalle distintivo de la 
leyenda del Tirthárkara correspondiente. Por esta razón la estatua 
de Rsbhanátha —cuyo nombre significa literalmente “Señor (nátha) 
toro (rsabhay'— muestra un pequeño zebú macho bajo los pics del 
salvador. Por efecto de esta yuxtaposición, en dramático contraste 
con estas figuras acompañantes que recuerdan el mundo y la vida 
abandonada por el Tirthánkara, se destaca el majestuoso desapego 
de la figura perfecta, equilibrada y absolutamente independiente 
del santo en su triunfante aislamiento, La imagen del liberado no 
parece ni animada ni inanimada, sino penetrada de una extraña 
calma intemporal. Es humana por sus rasgos y su forma, pero in- 
humana como un témpano; y asi expresa perfectamente la idea de 
haberse retirado con éxito de la ronda de la vida y de la muerte, 
de los cuidados personales, del destino individual, Jos «deseos, los 
sufrimientos y los sucesos en general. Como una columna de algu- 
na sustancia supraterrena, el Tirtháñkara, el “autor del cruce”, el 
que abre camino cruzando el río del tiempo, marchando hacia la 
liberación y bienaventuranza finales de la otra orilla, se yergue 
olimpicamente inmóvil, absolutamente despreocupado por las mul- 
titudes de jubilosos devotos que se apiñan a sus pies. 

En S$rávana Belgola, en el distrito de Hásan, Maisúr, hay una 
figura colosal (vide lám. VIII) de esta clase, erigida alrededor del 


Sveláa'mbara, que se estiman representantes dle la práctica jaina original y con- 
sideran que un cisma en el año 83 de la era cristiana dio origen a los digám- 
bara. Sin embargo, los testimonios griegos tienden a confirmar la existencia 
de gimnosofistas por lo menos desde el siglo 1y a. C. y prestan apoyo a la 
pretensión de Jos digámbara, según la cual son ellos quienes han conservado 
la práctica más antigua. Según la tesis digámbara sobre el cisma, en tiempos 
de Bhadrabáhu, octavo sucesor de Mahávira, surgió una secta de principios 
relajados, que en el año 80 de nuestra era se convirtió en la actual comunidad 
de los sveti'mbara (cf. Hermann Jacobi, 'Digambaras”,en Hastings, Encyclopae- 
dia of Religion and Ethics, vol. IV, pág. 704), 
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año 983 de nuestra era por Cámundaráya, ministro del rey 
Rájamalia, de la dinastía Gañga. Está tallada en una aguja rocosa 
vertical, prodigioso monolito que se alza sobre una colina a más de 
cien metros sobre el nivel de la ciudad. La imagen mide unos dieci- 
nueve metros de alto y tiene algo más de cuatro de diámetro en las 
caderas; es, pues, una de las mayores esculturas del mundo que se 
mantienen en su posición sin soportes. Los pies descansan sobre una 
plataforma baja. Unas vides que trepan por el cuerpo del salva- 
dor aluden a un episodio de la vida de Gómmata (también llamado 
Bahvbali, “brazo fuerte”), del primer Tirtháñkara, Rsbhanátha. 
Se dice que se pasó un año sin moverse en esta postura de yoga. 
Las vides crecieron cubriéndole los brazos y los hombros; alrededor 
de sus pies nacieron hormigueros; pero él seguía como un árbol o 
una roca en el desierto, Hasta hoy, toda la superficie de la estatua 
es ungida cada veinticinco años con manteca derretida, por lo cual 
se mantiene limpia y parece nueva. 

Según una leyenda, esta imagen se remonta hasta una fecha 
muy anterior al año 983 de nuestra era, pero había sido olvidada 
durante siglos porque nadie sabía dónde estaba. De acuerdo con 
esta tradición, la estatua fue erigida por Bhárata, que fue el primero 
de los míticos Cakravartin de la India ?7; Rá'vana, el fabuloso cau- 
dillo de los demonios de Ceilán, le rindió culto y, cuando los hom- 
bres la olvidaron, quedó cubierta de tierra. La vieja leyenda nos 
dice que Cáamundaraya, informado por un mercader viajero acerca 
de la existencia de la estatua, hizo un viaje al lugar sagrado con su 
madre y algunos compañeros, Al llegar el grupo, una divinidad tc- 
rrena femenina, la yáksini Kugmándi que había sido servidora del 
Tirthánkara Aristanemi se manifestó y: señaló el sitio oculto. En- 
tonces Cámundaráya, con una flecha de oro, abrió la colina y pudo 
verse la colosal figura. La tierra fue apartada y se trajeron artesanos 
para que limpiaran y restauraran la imagen?, 


27 Para la leyenda del nacimiento de Bhárata, véase la famosa pieza tca- 
wal de Kalidása, Sakúntala (trad. inglesa en ““Everyman's Library”, n* 629). 
Bhárata era el antepasado de los clanes del Mahábhá'reta, A la India como país 
se lo llama Bhá'rata (“descendiente de Bhárata”), y lo mismo a sus habitantes. 

28 Glasenapp, op. cit., págs. 392-393. Según otra leyenda (también reco- 
gida por Glassenapp), Cámundaráya mandó hacer esta imagen según un modelo 
invisible de Bhárata, sito en Potanapura. 

Hay una estatua de Gómmata, de seis metros de alto, sobre una colina a 
25 km al sudoeste de la ciudad de Maisúr. Otra fue erigida en 1432 por el 
principe Virapándya de Ka'rkala, en Kánada f[Kánara] meridional, Madras. Y 
en 1604, en el mismo distrito, en Vanur (Yenur), una tercera, de más de once 
metros de alto, fue levantada por Timma Rája, que puede haber sido descen- 
diente de Cámundaraya. Algunas de estas figuras, según la tradición, nacieron 
sin esfuerzo humano, Otras fueron hechas por los santos de las antiguas le- 
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Los emblemas de los Tirtháñkara son los siguientes: 1. Rsabha, 
un toro; 2. Ájita, un elefante; 3. Sámbhava, un caballo; 4. Abhinán- 
dana, un mono; 5. Súmati, una garza; 6. Padmaprabha, un loto rojo; 
7. Supár$va, una cruz gamada; 8. Candraprabha, una luna; 9. Su- 
vidhi, un delfín; .10. Sí'tala, el signo llamado $rivatsa en el pecho; 
11. Sreyárasa, un rinoceronte; 12. Vásupújya, un búfalo; 13, Víma- 
la, un cerdo; 14, Ananta, un halcón; 15. Dharma, un rayo; 16. 
Santi, un antílope; 17. Kunthu, una cabra; 18. Ara, un diagrama 
llamado narndyávarta; 19. Malli, una jarra; 20. Súvrata, una tortuga; 
21. Nami, un loto azul; 22. Aristanemi, una caracola 2%; 23. Páréva, 
una serpiente; 24. Mahávira, un león. La posición erecta en la que 
generalmente se encuentran posee una característica rigidez de ma- 
rioneta, que se debe y alude al hecho de estar íntimamente absortos. 
A esta postura se la llama “desprendimiento del cuerpo” (káyot- 
sarga). 

El modelado evita los detalles, pero no es chato ni incorpórco; 
el salvador carece de peso y en él no palpita la vida ni hay promesa 
de placeres, pero, con todo, es un cuerpo, una realidad etérea por 
cuyas venas corre leche en lugar de sangre. Entre los brazos y el 
tronco, y entre las piernas, se dejan espacios vacíos para destacar 
el espléndido aislamiento de la figura sobrenatural. No hay un con- 
torno de contraste ni rasgos individuales interesantes ni un perfil 
que se destaque, sino una mística serenidad, una calma anónima, que 
ni siquiera se nos invita a compartir. El desnudo está tan aleja- 
do de la sensualidad como las estrellas o la nuda roca. En el arte 
indio, el desnudo no tiene por finalidad sugerir un encanto sensi- 
ble (como las imágenes griegas de ninfas y Afroditas) ni un ideal 
de perfecta hombría corporal y espiritual, desarrollada en las com- 
petencias deportivas (como en las estatuas griegas de jóvenes atletas 
triunfadores en los juegos sagrados de Olimpia y de otras partes). 
El desnudo de las diosas indias es el de la fértil e indiferente Madre 
Tierra, mientras que el de los rígidos Tirtháñkara es etéreo, Hecha 
de alguna sustancia que no deriva del ciclo vital ni se relaciona con 
él, la verdadera estatua jaina “vestida de cielo” (digámbara) expresa 
el perfecto aislamiento del que se ha despojado de todos los vínculos. 
Es un absoluto que “permanece en sí mismo”, un desapego extraño y 
perfecto, un desnudo majestuosamente frio en su pétrea sencillez, 
rígidos contornos y abstracción. 


vendas y luego, como el coloso de Cámundaráya, según se ha dicho antes, fueron 
redescubiertas milagrosamente. 

20 Aristanemi, o Neminátha, el predecesor inmediato de Pársva, está em- 
parentado, en su biografía semilegendaria, con Krsna, el profeta de la Bhá- 
gavad-Gitá hindú. Krsna pertenece al periodo épico del Mahábhá'rata, que se- 
ñala la terminación de la época feudal aria (cf. supra, pág. 62, mota del 
compilador). 
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La forma de la imagen del Tirtháñkara es como una burbuja: 
á primera vista su actitud inexpresiva parece un poco primitiva 
sencillamente parada sobre sus dos piernas—, pero en realidad es 
un trabajo muy consciente y bastante complicado, pues evita todos 
los rasgos dinámicos, exuberantes y triunfadores del arte hindú 
contemporáneo % tal como lo representan las maravillosas y vitales 
esculturas de Elúrá, Bádami y otros lugares. El santo y el artista 
jaina ignoran deliberadamente la sin tregua vitalidad de los dioses 
hindúes y de su místico despliegue cósmico, como si protestaran con- 
tra ello, El transparente silencio «de alabastro revela la gran doc- 
trina que abre paso hacia el más allá: cl camino jaina para escapar 
de la universal multiplicidad de tentaciones e ilusiones *!, 

Es importante tener en cuenta que los Tirthankara y sus imá- 
genes pertenecen a una esfera totalmente diferente de la de los 
cultos ortodoxos hindúes. Los dioses hindúes, que moran en los 
cielos trascendidos por Páarévanatha, todavía pueden ser alcanzados 
por la plegaria humana, mientras que la suprema liberación logra- 
da por los Tirthánkara los coloca más allá de toda solicitud terrena. 

No es posible sacarlos jamás de su eterno aislamiento. Superli- 
«cialmente. su culto puede parecerse al de las divinidades hindúes 
que no solo se dignan prestar atención a las plegarias humanas 
sino que hasta condescienden a bajar a las inanimadas imágenes de 
los templos —como si fueran su trono o asiento (pitha)*— en res- 
puesta a ritos consagratorios que los conjuran o invitan. En efecto, 
los jaina guardan profundo respeto a las estatuas de sus Tirtháñkara 
y Cuentan leyendas acerca de su milagroso origen. Sin embargo, no 
tienen una actitud de culto, La historia que vamos a narrar rele- 
rente al Señor Pársva en su penúltima vida terrena da la clave del 
carácter especial de la actitud jaina. 

Como se recordará, el nombre del salvador era el de rey Anan- 


30 Para ejemplos de arte hindú y budista, véanse fas láminas 1, Ml, TU, UV, 
IX, X, XfE XIL 

31 Por otra parte los jaina, al construir sus templos, generalmente seguían 
la tradición estructural de las sectas hindúes, Los templos jaina de Rájputina 
y Gujarát pertenecen al mismo período al que debemos los magnificos monu- 
mentos hindúes de la India superior, construidos justamente antes de las in- 
vasiones musulmanas de Jos siglos x al xl de nuestra era. En esa época, los 
reyes Ganga erigieron los templos Sikhara (“torres”) de Orisá, y se construyeron 
en Khajuráho los templos en forma «de torre. La fase jaina de este rico período 
comienzá con las estructuras de Pálitána (960 de nuestra era) y se cierra con 
el templo Tejahpála en el Monte Abú (1232 después de Cristo). Dos notables 
monumentos son el templo de Vimala Sha en el monte Abú (ca. 1052) y el 
templo situado en Dabhoi, ambos en Gujarát (ca. 1254). Cf. Ananda K. Coo- 
maraswamy, History of Indian and Indonesian Art. 

32 Cf. intra, págs. 279-454, 
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dakumára %, Después de derrotar a los gobernantes de las naciones 
vecinas y hacerse Cakravartin, su ministro le sugirió la convenien- 
cia de celebrar una ceremonia religiosa en honor del Tirtháñnkara 
Aristanemi; pero, cuando el rey entró al templo a rendir culto, fue 
asaltado por una duda. “¿De qué sirve —pensó— inclinarse ante una 
imagen, si las.imágenes son inconscientes?” Pero en ese momento 
había en el templo un santo llamado Vipulamati, que le disipó la 
duda. “La imagen —dijo al rey— afecta la mente. Si ponemos una 
flor roja ante un vidrio, el vidrio será rojo; si ponemos una flor azul 
oscuro, el vidrio será azul oscuro, Del mismo modo, la mente cam- 
bia según la presencia de la imagen. Contemplando la forma del 
desapasionado Señor en un templo jaina, la mente automática- 
mente se colma de un sentimiento de renunciamiento, mientras que, al 
ver una cortesana, se inquieta. Nadie puede mirar la forma pacífica 
y absoluta del Señor sin reconocer sus nobles cualidades, y esta 
influencia cobra más fuerza si uno rinde culto, La menté se puri- 
fica al instante y si se tiene la mente pUta, ya estamos en camino 
hacia la bienaventuranza final.” 

El sabio Vipulamati ilustró esta lección que dio al rey con una 
metáfora que guarda analogía con muchas otras de las diversas 
tradiciones de la India, tanto jaina como no jaina. “En cierta ciu- 
dad —le dijo— había una hermosa cortesana que murió, y su cuerpo 
fue llevado a la pira funeraria. Un hombre licencioso que acertaba 
a pasar por el lugar miró su belleza y pensó cuán afortunado hu- 
biera sido si al menos una vez en su vida hubiera tenido oportuni- 
dad de gozarla. Simultáneamente un perro que andaba por allí, al 
ver que echaban el cuerpo al fuego, pensó qué sabrosas comidas 
habria podido hacerse con él si no hubieran decidido desperdiciarlo 
arrojándolo a las llamas. Pero un santo, también presente, pensó 
cuán lamentable era que alguien dotado de semejante cuerpo no 
lo hubiera aprovechado practicando los difíciles ejercicios del yoga. 

“Había un solo cadáver en ese lugar —prosiguió Vipulamati— 
pero producía tres clases de sentimientos en tres testigos diferentes. 
Porque las cosas externas producen efectos según la naturaleza y 
la pureza de la mente, La mente —concluyó— se purifica con la con- 
templación y el culto de los Tirtháñkara. Por tanto, las imágenes 
de los Tirthánkara nos capacitan para gozar de los placeres del cie- 
lo después de la muerte y hasta pueden preparar nuestra mente 
para la experiencia del nirvana.” 


33 C£ supra, pág. 160, Véase también 151, nota 1. 
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3. Los AUTORES DEL CRUCE 


El jainismo niega la autoridad de los Veda y las tradiciones or- 
todoxas del hinduismo. Por esta razón se lo considera como una de 
las religiones heterodoxas de la India. No deriva de fuentes ario- 
brahmánicas, sino que refleja una cosmología y una antropología 
mucho más antiguas, de las clases superiores del noroeste de la In- 
dia prearia, con arraigo en el mismo subsuelo de arcaicas especula- 
ciones metafísicas que el Yoga, el Sáñkhya y el budismo, que consti- 
tuyen los otros sistemas indios 40 védicos 9, La invasión -aria, que 
dominó las provincias noroccidentales y morcentrales del subconti- 
nente en el segundo milenio a.C., no extendió todo el peso de su 
impacto más allá de la parte media del valle del Ganges y, por lo 
tanto, no toda la nobleza prearia de los estados del noreste fue ba- 
rrida de sus tronos. Muchas familias sobrevivieron y, cuando las di- 
nastías de la raza invasora comenzaron a mostrar síntomas de agota- 
miento, los vástagos de los primitivos linajes nativos fueron capaces 
de imponerse nuevamente. 

Candragupta el Maurya, por ejemplo %, provenía de una fami- 
lia de esta clase. Lo mismo el Buddha. Iksviku, el mítico antepa- 
sado de la legendaria dinastía solar a la que pertenecia Ráma, 
héroe del Rámá'yana, leva un nombre que señala más el mundo de 
las plantas tropicales de la India que las estepas de donde descen- 
dieron los invasores, pues ¡ksváku significa “caña de azúcar” y su- 
giere un ambiente de totemismo vegetal aborigen. Aun Krsna, la en- 
carnación divina celebrada en el Mahábhárata, cuya síntesis de en- 
señanzas arias y prearias se halla resumida en la Bhávagad Gita", 
no nació de linaje brahmánico sino ksátriya —del clan Hari--, al 
que van asociadas ideas nada ortodoxas. La religión de Krsna com- 
prende muchos elementos que originariamente no formaban parte 
del sistema intelectual védico; y Krsna, en la célebre leyenda que lo 
representa levantando el monte Govardhan, aparece desafiando a 
Indra, el rey de los dioses védico-arios, y hasta humillándolo *. 
Además, el padre de Krsna, Vasudeva, era hermano del padre del 
vigésimo segundo Tirthánkara jaina, el Señor Aristanemi y, por lo 
tanto, su conversión a la comunidad ortodoxa tiene que haber sido 
reciente. 

Como veremos en los capítulos siguicntes, la historia de la filo- 


34 C£. supra, pág. 58, la nota del compilador, y Apéndice B. El Yoga, el 
Sáñkkya y el budismo serán tratados más adelante, intra, cap. 1 y 1V. 

35 Cf. supra, pág. 41. 

$6 Tratado infra, págs. 299-322. 

37 Sister Nivéditá y Ananda K. Coomaraswamy, Myths of the Hindus and 
Buddhists, Nueva York, 1914, págs, 230-232, 


178 


LOS AUTORES DEL CRUCE 


sofía india sc caracteriza sobre todo por una serie de crisis de in- 
tcracción entre el estilo de pensamiento y de experiencia espiritual 
de los invasores védico-arios y el estilo primitivo dravídico no ario. 
Los brahmanes fueron los principales representantes del primer es- 
tilo, en tanto que el otro fue conservado y finalmente impuesto por 
las casas reales sobrevivientes de la población india nativa, de pre- 
arios de piel oscura. El jainismo conserva la estructura dravídica 
con mayor pureza que las otras grandes tradiciones indias y, en 
consecuencia, es una manifestación directa, comparativamente sen- 
cilla, clara y simple, del dualismo pesimista en el que reposa no 
solo el pensamiento del Sáañkhya, del Yoga y del budismo primitivo, 
sino también gran parte de los argumentos de las Upánisad, e in- 
clusive el denominado “no dualismo” del Fedánta; por estas razo- 
ncs, en este capítulo nos ocuparemos primeramente de él, y luego, 
en el capítulo VII, pasaremos a los sistemas, muy afines, del Sañkhya 
y del Yoga. El capitulo VIII será dedicado al majestuoso desarrollo 
brahmánico, que constituye la línea principal de la ortodoxia hin- 
dú y que es la columna vertebral de la vida y del saber de la India, 
en tanto que el budismo será discutido en el capítulo 1X, primero 
como una vigorosa y demoledora protesta contra la supremacía de 
los brahmanes, pero finalmente como una enseñanza no muy distinta 
de la que imparten las escuelas brahmánicas ortodoxas. Finalmente, 
en el capítulo X, presentaremos y reseñaremos brevemente el tema 
del Tantra, que es una aplicación psicológica, sumamente compli- 
cada, de los principios de la sintesis ariodravidica, que configuró a 
las filosofías y prácticas budistas y brahmánicas en la época me- 
dieval y que hasta hoy inspira no solo la totalidad de la vida re- 
ligiosa de la India sino también gran parte de las enseñanzas po- 
pulares y esotéricas de las grandes naciones budistas: Tibct, China, 
Corea y Japón. 

Pero volvamos a los Tirthánkara. Como dijimos, representan 
lo más vívidamente posible la victoria, destructora de la vida, del 
principio trascendente sobre las fuerzas de la carne, Parsva, y los 
otros colosos, cuyas altas formas talladas en ulabastro apuntan al 
cielo como flechas, se liberaron de las esferas de los temores y de- 
seos humanos pasando a un reino alejado de las condiciones, vic- 
torias y vicisitudes del tiempo. Erguidos en la posición de “des- 
prenderse del cuerpo”, o sentados en la recogida “postura del loto”, 
propia del yogín concentrado, representan un ideal en verdad muy 
diferente del tonante ideal védico que afirma el mundo según la 
fórmula de “morir en torno al Poder sagrado”%s, 

Veintidós de estos Tirtháñkara jaina, negadores de la vida, per- 
tenecen a la antigua y semimítica Dinastía Solar, de la cúal se 
considera que descendió el salvador hindú Ráma, y que por su am- 


38 Cf. supra, págs. 63-69, 
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biente está lejos de ser aria, mientras que los otros dos pertenecen 
al clan Hari, la familia de Krsna, el héroe popular de piel azul- 
negra. “Todas estas figuras, Krsna, Ráma y los Tirtháñnkara, repre- 
sentan el resurgimiento de una concepción del mundo totalmente 
distinta de la de los triunfantes pastores de ganado y jinetes belico- 
sos que habían entrado en la India desde las llanuras transhimala- 
yas y cuya forma de vida se había impuesto durante casi mil años 
a todos los que la habian enfrentado. Los Veda, como los himnos 
homéricos de los griegos, fueron productos de una conciencia de- 
dicada a la acción, mientras que las figuras de los Tirtháñkara se 
destacan como las expresiones más notables de todo el arte repre- 
sentativo del ideal que niega el mundo y rechaza absolutamente 
los atractivos de la vida. No encontramos aquí el dominio de las 
fuerzas cósmicas puestas al servicio de la voluntad humana, sino, por 
el contrario, la implacable trituración de las fuerzas cósmicas, tanto 
las del universo externo como las que palpitan en el torrente de 
la sangre. ; 

Pars$va, el vigesimotercer Tirtháñkara, es el primero de una lar- 
ga serie que podemos encuadrar en un marco histórico; Aristanemi 
—que lo precedió inmediatamente, y cuyo hermano, Vasudeva, fue 
padre de Krsma, el popular salvador hindú— es apenas perceptible. 
Y aún así, hasta en la biografia de Páríva el elemento legendario 
es tan fuerte que nos cuesta sentir la presencia de un ser humano 
realmente vivo y animado. La situación es diferente, sin embargo, 
en el caso del último Tirtháñkara, Vardhamána Mahávira, porque 
éste vivió y enseñó en la época, comparativamente bien documen- 
tada, del Buddha. Lo podemos imaginar fácilmente moviéndose 
entre los innumerable monjes y maestros de esa época de fermento 
intelectual. Tanto los textos budistas como los jaina nos permiten 
captar reflejos de su presencia e influjo. 

Como tados los Tirtháñkara anteriores y como su contempo- 
ráneo el Buddha, Mahávira tampoco era de ascendencia aria ni te- 
nía el menor parentesco con los semidivinos videntes, sabios, can- 
tores y magos, antepasados de las familias brahmánicas y fuentés 
de la tradicional sabiduría védica ortodoxa, Era un ksátriya del 
clan Jñáta (por lo que se lo llamaba Jñáta-putra, “hijo de 
Jfñata”), había nacido en Kundagráma 39 (hunda, “agujero practi- 
cado en el suelo para almacenar agua”; gráma, “aldea”), suburbio 
de Ja floreciente ciudad de Vaisali (la moderna Basarh, a unos cua- 
renta kilómetros al norte de Patna, en la provincia nororiental de 
Bihar), y sus padres, Siddhárta y Trisalá, eran ya piadosos jaina, de- 
votos del Señor Páréva. Mahávira fue su segundo hijo, y sus padres 

39 Ciudad gobernada por caudillos feudales indios, conocidos también por 
los antiguos documentos budistas relativos al itinerario del Buddha (cí. Maha- 
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le pusieron el nombre de Vardhamána, que significa “crecimiento, 
aumento”. A su debido tiempo se casó con una joven que sus pa- 
dres le habian elegido, Yasoda, que le dio una hija, Anojja. Cuando 
sus padres murieron, Mahávira tenia treinta años; habiendo tomado 
la dirección de la familia su hermano mayor, Nandivárdhana, Var- 
dhamaána le solicitó permiso para llevar a cabo su resolución de 
hacerse monje, y su Nericaño le permitió cumplir el proyecto por 
tanto tiempo acariciado. Las autoridades monásticas también apro- 
baron su petición, e ingresó en la Orden cumpliendo los usuales 
ritos jaina. 

Luego vinieron doce años de severas mortificaciones. Después 
de trece meses descartó sus ropas y al final de una Jarga y dura prue- 
ba alcanzó el estado de “aislamiento e integración” (kévala), que 
implica la omnisciencia y la liberación con respecto a toda esclavitud 
terrena, correspondiente a la “iluminación” (bodhi) de los Buddha. 
Mahavira vivió en la tierra cuarenta y dos años más, predicando 
universalmente la doctrina e instruyendo a sus once discipulos prin- 
cipales, llamados ganadhára, “cuidadores de la multitud (de los se- 
guidores)”. Cuando murió en Páva, logrando así la liberación final 
(nirvana), tenía setenta y dos años de edad. La secta suetá'mbara 
sitúa esta fecha en el año 527 a.C., como comienzo de su era; los 
digámbara la colocan en 509, y los investigadores modernos alrede- 
dor de 480, pues Mahávirá falleció sólo unos años antes que el 
Buddha *. 

Un diálogo que se conserva entre las sagradas escrituras de la 
secta suetáimbara* afirma que las enseñanzas de Páriva y de 
Mahávira son esencialmente las mismas. Kei, adherente de Paáréva, 
hace preguntas a Sudharma-Gáutama, uno de los discípulos del 
maestro más joven, Maháavira, y todas sus preguntas reciben res- 
puestas que le parecen erróneas. Finalmente Mahávira lo apremia 
diciéndole: “Según Partvanátha los Grandes Votos son en número 
de cuatro; ¿por qué, entonces, Vardhamana dijo que eran cinco?” 
A lo cual Gáutama contestó: “Parévanátha comprendió el espíritu 
de su época y se dio cuenta de que a la gente de su tiempo le con- 
venía una enumeración de cuatro Grandes Votos; Mahávira pre- 
sentó los mismos cuatro votos como si fueran cinco a fin de que la 
doctrina jaina fuera más aceptable a la gente de su tiempo. No hay 
diferencia esencial en las enseñanzas de ambos Tirtháñkara”. 

El quinto voto, que Kesi, adherente de la enseñanza de Páréva, 
ahora ponía en cuestión, era el que se refería a las ropas y que ha- 
bía producido el cisma, pues implicaba una serie de revisiones de 


40 Esta biografía se basa en el relato que da Jacobi, en el articulo “Jai- 
pism”, en Hastings, Encyclopaedia of Religion and Ethics, vol. VI, págs. 466-467. 

41 Uttaradkhydyana Sútra 23 (Sacred Books of the East, vol. XLV, págs. 119 
y sigs.). La autenticidad de este texto es negada por los digámbara., 
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actitud y de conducta, Los conservadores no solo insistían en per- 
manecer “vestidos de ciclo”, sino que también rechazaban todas las 
demás reformas de Mahávira. Por ejemplo, Mahávira permitía que 
las mujeres profesaran votos de ascetismo, en tanto que en la secta 
“vestida de cielo” se les prohibía hacerlo y tenían que esperar una 
posterior encarnación masculina. Sin embargo, es verdad que Ma- 
hávira no predicó nada absolutamente nuevo; solo modificó y des- 
arrolló lo que Pársvanatha ya había enseñado, y que a su vez se- 
guramente había sido enseñado por muchos santos y sabios de épocas 
anteriores *, 

Las escrituras de los jaina mencionan como contemporáncos 
de Mahávira a los mismos reyes del noreste de la India que según 
fuentes budistas reinaron durante la vida del Buddha. Los textos 
canónicos de los budistas, que datan de los primeros siglos a.C., 
mencionan frecuentemente a los jaina bajo su antiguo nombre de 
nirgrantha %, “sin nudo, lazo o atadura”, es decir, “los desatados”, 
y se refieren a ellos como si constituyeran una secta rival, pero en 
ninguna parte se los considera como de reciente fundación. A su 
jefe lo llaman Jñátaputra Vardhamána, (“Vardhámana, hijo del 
clan Jñáta”), Mahávira (el “Gran Héroe”), y Jina (el “Vencedor”, 
y, en contraste con el Buddha, nunca se lo presenta como discípulo 
de maestros cuyas doctrinas no le satisficieron. Mahávira permane- 
ció fiel a la tradición en que había nacido y que abrazó plenamente 
cuando se hizo monje jaina. Al alcanzar la meta suprema perse- 
guida por esta tradición —proeza muy rara—, no la refutó sino que 
conquistó nueva fama para el viejo camino. 


42 Nota del editor: Quizá el lector tenga dificultades para seguir la argu- 
mentación de Zimmer, pues en el texto al cual se refiere (Uttaradhyáyana 
Sútra 23.29), la afirmación acerca de las ropas es precisamente lo contrario de 
lo que podría esperarse. Dice: “La ley enseñada por Vardhamina prohibe usar 
ropas, pero la del gran sabio Pársva permite una prenda inferior y otra supe. 
rior.” Confieso que no sé cómo Zimmer había pensado tratar esta contradic. 
ción, pues no ha dejado notas al respecto, y no recuerdo haber discutido con 
¿l este punto. Sus originales sobre esta parte de la historia del jainismo han 
quedado incompletos, Sin embargo, como subraya el hecho de que “la auten: 
ticidad de este texto es negada por los digúmbara'” (véase la nota supra), puede 
ser que se propusiera sugerir que los sveta'mbara invirtieron la situación histó- 
rica para dar a sus costumbres el prestigio del maestro más antiguo. Esto daría 
a los digámbara la apariencia de seguir una regla posterior y meramente tem- 
poraría, cuando en realidad, según su tesis, eran los suetá'mbara quienes re- 
presentaban la forma más reciente. Como se ha observado más arriba (pág. 172, 
en la' nota del compilador), Zimmer se adhiere a la versión digámbara de la 
secuencia histórica de las modas de los “vestidos de cielo” y de los “vestidos 
de blanco”. 

43 Nirgrantha es palabra sánscrita; la voz páli, en los textos budistas, es 
Nigantha. 
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También en contraste con el Buddha, nunca se dice que la ¡lu- 
minación de Maháavira le permitiera comprender un nuevo princi- 
pio filosófico o le proporcionara algún conocimiento especial que 
no fucra familiar a su época. No fue el fundador de una nueva co- 
munidad ascética sino el reformador de una comunidad antigua. 
No enseñó una doctrina nueva; solo se dicc que en el momento 
de su iluminación adquirió el conocimiento perfecto de algo que 
tanto él como su comunidad ya conocían imperfecta y parcialmente. 
Se limitó a entrar en un orden preexistente desde hacía mucho tiem- 
po y unos doce años más tarde alcanzó la realización. De este modo 
cumplió plenamente lo que había sido prometido, lo que su tradi- 
ción siempre había indicado como última instancia de su sagrada, 
detallada y compleja representación religiosa de la naturaleza del 
hombre y del universo. 

Por consiguiente, los documentos históricos budistas parecen 
abonar la tesis jalna tradicional de que Mahávira fue el último —no 
el primero, como han afirmado hasta hace poco, con insistencia, 
los eruditos occidentales— de los jaina “Autores del cruce del to- 
rrente del renacimiento a la otra orilla”, Y, como hemos visto, hay 
buenas razones para conceder que el “Autor del cruce” que le pre- 
cedió, Pargvanitha, puede haber sido un personaje histórico real. 

Pero antes de Parévanátha está Aristanemi (o Neminátha), el 
vigésimo segundo Tirtháñkara de la actual fase “descendente” (ava- 
sárpini) del ciclo universal del tiempo cósmico tf, cuyo emblema dis- 
tintivo es cl clarín de guerra hindú —la caracola—, y cuyo color 
iconográfico es el negro 1%, Su existencia no está probada por docu- 
mientos históricos ricos, pero se refleja en narraciones legendarias 
que lo relacionan con los héroes del período feudal de la caballería 
indoaria descrito en el Mahábhi'rata y en la leyenda de Krsna. Se 
dice que era primo hermano de Krsna; su padre, Samudravijaya 
(Conquistador de toda la tierra, hasta las costas de los océanos”), ha- 
bía sido hermano del padre de Krsna, Vasudeva. Por ser heterodoxo *, 
el ciclo hindú de Krsna lo pasa por alto. Este ciclo, a pesar de que 
también presenta rasgos heterodoxos, ha sido incorporado al gran 
corpus de leyendas ortodoxas; pero los jaina pretenden que Neminá- 


4% El ciclo del tiempo gira continuamente, según los jaina. El actual pe- 
riodo “descendente” (avasárpini) fue precedido y será seguido por uno “as- 
cendente” (utsárpini). Sárpini sugiere el movimiento reptante de una “ser- 
piente” (sarpin); ava- significa “abajo”, y ut- quiere decir “arriba”. El ciclo 
serpentino del tiempo( la serpiente que envuelve al mundo, mordiéndose su 
propia cola) seguirá dando vueltas siempre, a través de estos períodos “ascen- 
dentes” y “descendentes”. 

45 Así como cada Tirtháñkara tiene un emblema distintivo (cf. supra, 
pág. 175), así también tiene un color. El de Mahavira, cuyo animal es el Icón, 
es dorado; el de Pársvanitha, azul (c£ Jacobi, loc, cit., pág. 466). 

40 C£ supra, pág. 58, la nota del compilador. 
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tha fue muy superior a Krsna, tanto por sus hazañas físicas como 
por sus realizaciones intelectuales. Su disposición amable y modesta, 
así como su rechazo del lujo y la adopción de la vida ascética, lo pin- 
tan como exacto reverso de Krsna. Su nombre completo, Aristanemi, 
es un epíteto de la rueda solar y del carro solar, “cuya llanta (nemi) 
está indemne (arista) = es indestructible”; lo cual sugierc que per- 
tenecía a la antigua dinastía solar *7, 

Con este Tirtháñkara, la tradición jaina pasa los límites de la 
historia documental para internarse en el terreno del pasado mi- 
tológico. Pero de aquí no se desprende que el historiador tenga 
derecho a afirmar que ningún gran renovador y maestro de la 
religión jaina —quizá llamado Aristanemi— precedió a Paársvanátha. 
Lo que ocurre es que no estamos en condiciones de saber hasta 
dónde debe permitirse que la imaginación se remonte siguiendo 
la línea de los Tirthánkara. Pero evidentemente las fechas asigna- 
das por la tradición jaina deben rechazarse tan pronto como vaya- 
mos más allá de Parévanaitha, porque se dice que Aristanemi vivió 
ochenta y cuatro mil años antes que Parsvanitha, lo cual nos lle- 
varía al paleolítico inferior, en tanto que del Tirthankara precc- 
dente, Nami (cuyo emblema es el loto azul y cuyo color es el del 
oro), se cuenta que murió cincuenta mil años antes que Aristanemi, 
es decir,-en la época eolítica; a Súvrata, el vigésimo (cuyo animal es 
la tortuga y cuyo color es el negro) se le fija una fecha anterior en 
un millón y cien mil años. Y con Malli, el decimonono (cuyo em 
blema es una jarra y cuyo color es el azul) ya nos internamos en 
las eras geológicas prehumanas, mientras que Ara, Kunthu, Sánti. 
Dharma, Ananta, Vímala y otros nos transportan aun más allá de 
los cálculos geológicos. 

Esta larga serie de salvadores semimitológicos, que se prolonga 
hacia el pasado, época tras época, cada uno de los cuales ilumina 
el mundo de acuerdo con las exigencias de su tiempo, pero adhi- 
riéndose estrictamente a la doctrina única, tiende a afianzar la 
creencia de que la religión jaina es eterna. Una y otra vez ha 
sido revelada y renovada, en cada una de las edades indefinida- 
mente sucesivas, no solo por los veinticuatro Tirtháñkara de la 
actual serie “descendente”, sino por un número infinito de mun- 
dos sin término. La duración de la vida y la estatura de los 
Tirthánkara mismos en las fases más favorables de los ciclos que 
se repiten eternamente (los primeros períodos de las series descen- 
dentes y los últimos de las series ascendentes) son fabulosamente 
grandes; en efecto, en los buenos tiempos de antaño las dimensiones 
fisicas del hombre, así como su fuerza y su virtud, eran mucho 
mayores de las que hoy se conocen. Por esta razón, las imágenes 
de los Tirtháñkara son colosales. Las proporciones enanas de los 


47 Cf. supra, pág. 92. 
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hombres y héroes de épocas inferiores son resultado y reflejo de 
la disminución de su valor moral. Hoy ya no somos gigantes; en 
realidad, somos tan pequeños, física y espiritualmente, que la re- 
ligión de los jaina se ha tornado demasiado difícil, y en este ciclo 
no habrá más Tirtháñkara. Además, a medida que se aproxime 
el momento en que ha de concluir nuestra actual época descendente, 
la escala de la humanidad decaerá aún más, la religión de los 
jaina desaparecerá, y finalmente la tierra se convertirá en una in- 
descriptible marisma de violencia, bestialidad y dolor, 

Esta filosofía es profundamente pesimista. La ronda de los 
renacimientos en el mundo es infinita, está llena de sufrimiento y 
no sirve de nada. Por sí misma no puede proporcionar la libera- 
ción; carcce de gracia redentora; hasta los dioses están sujetos a su 
engañoso hechizo. Por lo tanto, el ascenso al cielo, lo mismo que 
el descenso a los infiernos o purgatorios, cs una mera fase o etapa 
de la ilusión. Como resultado de una conducta meritoria, uno 
renace como un dios entre dioses; como resultado de la mala con- 
ducta, se renace entre las criaturas del infierno, o como un animal 
entre las bestias; pero no hay escapatoria, por ningún lado, de esta 
perenne circulación. Continuaremos girando siempre, a través de 
las diferentes esferas de placeres sin importancia y de dolores inso- 
portables, a menos que de alguna manera consigamos liberarnos 
nosotros mismos. Pero esto sólo puede realizarse por un 
csfuerzo heroico, por una larga y realmente terrible prucha de 
austeridades y de progresiva antoabnegación. 


4. Las CUALIDADES DE LA MATERIA 


Según la cosmología jaina, el universo es un organismo vivo, 
animado en todas sus partes por mónadas vitales que circulan por 
sus miembros y esferas. Este organismo es inmortal y nosotros —es 
decir, las mónadas vitales que constituyen la sustancia misma del 
gran cuerpo imperecedero— también somos imperecederos. AÁscen- 
demos y descendemos pasando por diversos estados del ser, ora 
humano, ora divino, ora animal; y los cuerpos parecen morir y 
nacer, pero la cadena es continua, las transformaciones infinitas, y 
todo lo que hacemos es pasar de un estado al siguiente. La visión 
interior del santo y vidente jaina que ha sido iluminado percibe 
la manera como las indestructibles mónadas vitales circulan por cl 
Universo. 

Las mónadas vitales que gozan de los estados superiores del 
ser, es decir, las que son temporariamente humanas o divinas, po- 
seen cinco facultades sensoriales, así como una facultad pensante. 
(mañas), duración de vida (ayus), fuerza fisica (káya-bala), poder 
de la palabra (vácana-bala) y el poder de respirar (svasocchuása-bala). 
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En las otras filosofías clásicas de la India —Sáñkhya, Yoga y Vedán- 
ta— encontramos las mismas cinco facultades sensortales que apa- 
recen en la fórmula jaina (tacto, olfato, gusto, oído y vista): pero 
se añaden las “cinco facultades de acción”, que comienzan con cl 
habla (vác, correspondiente a la jaina vdcana-bala), para proseguir 
con el acto de agarrar (párti, la mano), la locomoción (pada, los pics). 
la evacuación (payu, el ano) y la reproducción (upastha, el órgano 
dle la gencración). Se conserva manas (la facultad de pensar) pero 
aparece ligada a otras funciones psiquicas: buddhi (la inteligencia 
intuitiva) y ahañkára (la conciencia del ego). También se añaden 
los cinco prána o “alientos vitales” *. Al parecer, las categorías 
Jaina representan un análisis y descripción de la naturaleza hu- 
mana relativamente primitivos, arcaicos, muchos de cuyos detalles 
sirven de base y han quedado incorporados a la concepción india 
lásica, de fecha posterior. 

Las ranas, los peces y otros animales que no provienen de un 
útero carecen de la facultad de pensar (manas), y por consiguiente 
reciben cl nombre de asañjñin (“insensibles”), en tanto que los 
clefantes, los leones, los tigres, las cabras, las vucas y el resto de los 
mamiferos, por tener facultad pensante, son sañjfñitm. Los diferentes 
seres que están en los infiernos y los dioses inferiores, lo mismo 
que los seres humanos, son también sañijñin. 

En contraste con esas concepciones que representan el alma 
como algo diminuto, como un átomo fanu), o del tamaño de un 
pulgar, y con asiento en el corazón, el jainismo considera que la 
mónada vital (j2va) se difunde por todo el organismo. El cuerpo 
constituye, por así decir, su atuendo; la mónada vital es el princi- 
pio que anima el cuerpo. Y la sustancia sutil de csta mónada vital 
está mezclada con partículas de karman, como el agua con la leche, 
o como el fuego con el hierro en una bola de hierro calentada al 
rojo. Además, la materia kármica da scis colores (lesya) a la mónada 
vital. Por esto se dice que hay seis tipos de mónada vital, en serie 
ascendente, cada una con su color, olor, gusto y cualidad de tangi- 
bilidad *%, como sigue: 


48 Estas categorías clásicas son tratadas infra, págs. 253-264, En el jainis- 
mo, el término prána no se usa en el sentido de “aliento vital” sino de “potencia 
corporal” y se refiere a las diez facultades citadas más urríba, Zimmer sugiere 
que el análisis de la psique que prevaleció en el período clásico de la filosofía 
india, en la síntesis de los llamados “scis sistemas”, no era originariamente una 
aportación bralmiánica, sino de origen no ario, introducida a través del Sañkhya 
y del Yoga, y que sus categorías están prefiguradas en la concepción jaina, Para 
los seis sistemas, véuse el Apéndice A. 

49 No es muy dificil, ni siquiera a nosotros, imaginarnos una mónada vital 
maloliente o agria, o dulce y fragante. 
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6. blanca (Sukla) 
5. amarilla o rosada (padma, como un loto) 


4. rojo fuego (tejas) 
3. gris paloma (kapota) 


2. azul oscuro (nila) 
1. negro (hkrsna) 


Estos scis tipos se distribuyen en tres grupos de a dos, v cada 
par corresponde precisamente a una de los tres guna o “cualidades 
naturales” de las escrituras clásicas del Sáñkhya y del Vedánta 5, 
Las lesya jaina que llevan los números 1 y 2 son oscuras; corres- 
ponden al guna tamas, “oscuridad”. La lesyá 3 es de color gris 
humo, y la 4 es rojo color de llama; ambas pertenecen al fuego y, 
así, corresponden al guna rajas (fuego = rajas, “color rojo”; cf, rañij, 
“teñir de rojo”; rakta, “rojo”), Finalmente, las lesya 5 y 6 son cla- 
ras y luminosas, pues son estados de relativa pureza, y constituyen 
las contrapartidas jaina del clásico guna sativa; “virtud, bondad, 
excelencia, claridad; ser ideal; el estado supremo de la materia”. 
En suma, las seis lesya jaina parecen representar algún sistema de 
prototipos arcaicos de los cuales derivaron los elementos de la tco- 
ria de los gura, que posteriormente ejerció gran influencia. 

El color negro caracteriza a la gente cruel, despiadada y brutal 
que daña y tortura a los demás seres. El azul oscuro caracteriza a 
las personas venales y depravadas, cotdliciosas, insaciables, sensuales 
y veleidosas. El gris paloma cs típico de los temerarios, imprudentes, 
incontrolados e irascibles; en tanto que cl rojo fuego es el color de 
los prudentes, honestos, magnánimos y devotos. El amarillo es signo 
de compasión, consideración, ausencia de egoísmo, no violencia y 
autodominio, Las almas blancas son desapasionadas, absolutamente 
desinteresadas € imparciales, 

A través de los órganos fisicos la materia kármica de seis colo- 


50 Nota del compilador: Aquí tambicn Zimmer señala el hecho de que 
cn el jainismo se prefiguran las categorías indias clásicas. Sobre los guna se 
encontrará un extenso pasaje infra, págs. 236-238; al lector que no esté fami- 
liarizado con este concepto le convendrá volver al presente párrafo después de 
acabar la lectura de aquella sección. Sin embargo, por adelantado puede alit- 
marse que, según la concepción clásica hindú, la matcria (prákrti) se caracte. 
riza por las tres cualidades (guna) siguientes: inercia ¿tamas), actividad (rejas) 
y tensión o armonía (sativa), que no son meramente facultades sino la materiw 
misma del universo, que se dice está constituido por los guna como una soga 
con tres cuerdas retorcidas: el guna tamas cs, por así decir el negro; el rajas, 
rojo, y el sativa, blanco. Cuando predomina cl tamas, la disposición del indi. 
viduo es torpe, perezosa y resentida; el rajas lo torna agresivo, heroico y orgu- 
lMoso, y el sativa lo conduce al reposo iluminado, a la bondad y el entendi- 
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res afluyc a la mónada como el agua entra en un estanque a través 
de los canales. Los actos pecaminosos producen un “influjo de 
karman malo” (pápa-4'srava), lo cual aumenta la materia negra de la 
mónada. Por el contrario, los actos virtuosos producen un “in- 
flujo de karman bueno o sagrado” (purnya-d'srava), que tiende a 
blanquear la mónada. Pero aun este kerman santo mantiene a 
la mónada atada al mundo*!. Aumentando la materia kármica 
amarilla y blanca, los actos virtuosos producen los lazos más suaves 
y agradables; pero son siempre lazos, y no bastan para consumar la 
liberación. Para obtener el nirvána hay que anular los “influjos” 
(A'srava) de toda clase, y esta detención de la vida solo puede efec- 
tuarse absteniéndonos de actuar en todo sentido, bueno o malo *?. 

Un hecho fundamental que los “adeptos” de la sabiduría india 
suelen pasar por alto es el hecho de que los maestros indios y los 
que se han liberado de las cadenas del mundo rechazan por entero 
todos los valores de humanidad. La “humanidad”, en el sentido 
del ser humano, el ideal de su perfección y el de la socicdad hu-' 
mana perfecta, tuvo suprema importancia para el idealismo griego, 
como hoy lo tiene para el cristianismo occidental en su forma 
moderna; pero, ante los ojos de los sabios y ascetas indios, los 
Mahátma y salvadores iluminados, la “humanidad” no era otra cosa 
que una cáscara que debía ser perforada, destrozada y abandonada. 
En efecto, la perfecta inactividad en el pensamiento, la palabra y 


51 Compárese Bhágavad-Gitá 14. 5-9: “Los guna —saliva, rajas y tamas— 
que nacen de la materia, atan firmemente al inmortal morador-del-cuerpo al 
cuerpo. El sattva, por ser inmaculado, es luminoso y posce la naturaleza de la 
paz y de la serenidad; ata creando apego a la felicidad y al conocimiento. Fl 
rajas, esencia de la pasión, es causa de sed y de fascinación; ata al morador-del- 
cuerpo apegándolo a la acción. Finalmente, el tamas nace de la ignorancia y 
aturde a todos los seres encarnados; ata por inadvertencia, indolencia y sueño. 
Asi, mientras el tamas oscurece el juicio y apega al error, cl rajas apega a la 
acción y el sativa a la felicidad.” 

62 El Tiriháñkara jaina, en virtud de su ilimitada intuición u omniscien- 
cia, que se basa en la pureza cristalina e infinita irradiación de la mónada vital 
liberada de su sustancia kármica, percibe: directamente, en todas y cada una, 
el preciso color, sabor, fragancia y cualidad de la materia que infecta a la mó- 
nada vital; sabe exactamente el grado de contaminación, oscuridad o brillo de 
cada individuo que el Tirtháñkara ve, pues la luminosidad de la mónada atra- 
viesa todo el organismo, y se concibe como algo que emana aún más allí de la 
estricta circunferencia del cuerpo, de tal modo que forma a su alrededor un 
halo, invisible a los mortales corrientes, pero claramente perceptible al santo 
iluminado. Aquí tenemos el arcaico antecedente del halo —el “aura” de los 
teósofos--«que envuelve a toda forma viviente y que por sus matices, oscurida- 
des o brillos denuncia el estado del alma, mostrando si uno se halla sumido en 
pasiones animales oscurecedoras y en ofuscadoras propensiones egoístas, o'si ha 
avanzado por el camino hacia la purificación y hacia la liberación con respecto 
a las cadenas de la materia universal, 
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la acción solo es posible cuido uno ha muerto para todos los 
intereses de la vida: mucrto al dolor y al placer así como a todo 
impulso de poder; mucrto a los atractivos del ejercicio intelectual, 
muerto a las cuestiones sociales y políticas; profunda y absoluta- 
mente desinteresado por el propio carácter del ser humano. La 
sublime y suave cadena final, la virtud, es algo que también habrá 
que cortar. No se la puede considerar como meta sino solo como 
comicozo de la gran aventula espiritual del “Autor del cruce”, un 
escalón en el camino hacia la estera sobrehumana. Esta esfera, ade- 
más, no es solo sobrehumana sino también superdivina: está más 
allá de los dioses, de sus ciclos, de sus placeres, de sus poderes cós- 
micos. En consecuencia la “humanidad”, tanto en su aspecto indi- 
vidual como en cl colectivo, ya no puede preocupar a nadie que 
se cslucree seriimente por alcanzar la perfección siguiendo el camino 
de la sabiduría india. La humanidad y sus problemas pertenecen 
a las filosofías de la vida que hemos discutido más arriba: las 
lilosofías del éxito (artha), del placer (kama) y del deber (dharma); 
pero éstas no interesan a quien literalmente ha muerto al tiempo, 
y para quien la vida cs la muerte. : 

“Dejad que los muertos entierren a sus muertos 53”; tal es la 
idea que queremos expresar. Pero justamente por ello nos resulta 
muy difícil, a nosotros los cristianos del Occidente moderno, apre- 
ciar y asimilar el mensaje tradicional de la India. 

La divinización heroica o sentimental del hombre según las 
lineas de los ideales humanitarios clásicos y modernos es algo total- 
mente extraño a la mentalidad india. Desde cl punto de vista indio, 
la especial dignidad del ser humano consiste solamente en el hecho 
de que es capaz de ser iluminado, liberado de la esclavitud, y por 
cllo, en última instancia, puede actuar como supremo maestro y 
salvador de todos los seres, inclusive los animales y los dioses. La 
mónada vital que ha alcanzado madurez suficiente para realizar 
esta tarca superdivina desciende a la tierra desde el alto reino de 
la bienaventuranza celeste, como lo hizo la mónada del Salvador 
prina, Parsvanátha *, pues ante su sabiduría los temporarios deleites 
y poderes de los dioses carecen de importancia. Luego, en una 
existencia final entre los hombres, el salvador mismo obtiene la 
iluminación perfecta, y con ella la liberación; y con sus enseñanzas 
renueva la doctrina intemporal acerca del camino para alcanzar esta 
meta. 

Este pasnioso idcal, expresado en las legendarias biografías de 
los Buddha y los Tirthánkara, fue tomado en serio y al pie de la 
lera como un ideal para todos. Se lo consideró como un ideal 
rcalmente abicrto al hombre, y se tomaron medidas para realizarlo. 


53 San Mateo, 8: 22, 
51 Suprá, púgs. 161-162. 
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Al parecer, era una visión prearia y no brahmánica del puesto del 
hombre en el cosmos, que se originó en el subcontinente indio. El 
camino de perfeccionamiento enseñado por esta doctrina era el del 
ascetismo del Yoga y el de la autoabnegación, y la imagen que la 
visión interior debía tener siempre presente era la de un salvador 
humano que habría de redimir a todos, inclusive a los dioses. 

En Occidente, estas ideas han sido sistemáticamente reprimidas 
como herejías: una herejía de titanismo. Ya para los griegos era 
la falta clásica del héroe trágico, la 601 de los antidioses o titanes, 
mientras que la Iglesia Cristiana se ha burlado de tal pretensión 
por considerarla sencillamente increíble %. Sin embargo, en la poe- 
sía cristiana moderna se puede señalar por lo menos un ejemplo 
importante de la idea de un ser humano que ya a rescatar a Dios. 
En efecto, cuando en el tercer acto de la ópera de Wagner, Parsifal 
retorna con la lanza sagrada, cura a Amfortas, el guardián del grail, 
que estaba enfermo, y devuelve el grail a sus benéficas funciones, 
las voces de los ángeles cantan desde las alturas: “¡Redención para 
el Redentor!” Es decir: la sagrada sangre de Cristo ha sido redi- 
mida de la maldición o el encantamiento que anulaba su acción. Y 
también en El anillo .de los Nibelungos, de Wagner, encontramos 
un paralelo pagano de este motivo desarrollado en términos casi 
idénticos. Brunilda calma los sufrimientos de Wotan haciendo des- 
cansar al Padre supremo de todo el universo al devolver el anillo 
a las aguas primordiales, y canta a Wotan: “Ruhe nun, ruhe, du 
Gott!” (descansa, ahora, descansa, tú, Dios!) El individuo ilumi- 
nado, perfeccionado por el sufrimiento, omnisciente por la compa- 
sión, desapegado por la conquista de su Yo, redime el principio 
divino que, por sí solo, es incapaz de desligarse de su propía fas- 
cinación por el juego cósmico %, 


5. La MÁSCARA DE LA PERSONALIDAD 


En la epopeya homérica, Ulises bajó al mundo subterráneo a 
pedir consejo a los muertos y encontró en la lóbrega tierra crepus- 
cular de Plutón y Perséfona las sombras de sus antiguos amigos y 
compañeros que habían caído en el sitio de Troya, o fallecido du- 
rante los años siguientes a la conquista de la ciudad. No eran más 
que sombras en un reino de penumbra; pero cada uno de ellos 
pudo ser reconocido al momento, pues todos conservaban los rasgos 
que habían poseído en la tierra. Aquiles declaró que preferiría 


55 Véase, por ejemplo, lo que dicen de Simón Mago, Justino el Mártir 
(Dial. cum Tryph. CXX, 16), Tertuliano (De Idol. 9, De Fuga 12, De Anima 3%, 
Apol. 13) y Origenes (C, Celsum, 1 57, VI 11) o cualquier otra exposición de 
misioneros cristianos actuales acerca de la religión india. 

58 Zimmer, The King and the Corpse, págs. 51-52, 
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la vida dura y sin gozos de un oscuro campesino a plena luz de) 
día entre los vivos, a la melancólica monotonía de su actual semi- 
existencia como el más grande de los héroes entre los muertos; sin 
embargo, Aquiles conservaba perfectamente su identidad. La fiso- 
nomía, la máscara de la personalidad, había sobrevivido a la sepa- 
ración del cuerpo y al largo exilio que lo había alejado de la esfera 
humana y de la superficie de la tierra. 

En ningún pasaje de la epopeya griega encontramos la idea 
de que el héroe muerto pierda su identidad con respecto a su exis- 
tencia anterior, temporal. Los griegos de la época homérica no 
fuvieron £n cuenta la posibilidad de que uno pudiera perder la 
personalidad histórica. Tampoco se le ocurrió a la mentalidad eris- 
tiana medieval. Dante, como Ulises, fue un viajero que recorrió el 
mundo de ultratumba. Conducido por Virgilio entre los círculos 
del Infierno y del Purgatorio, subió a las esferas y por todas partes, 
en todo el recorrido de su viaje, vio y conversó con amigos y ene- 
migos personales, héroes míticos y grandes figuras de la historia. 
Todos fueron reconocidos enseguida, y todos satisficieron su insa- 
ciable curiosidad volviendo a contar sus biografías, demorándosc, 
con relatos y argumentos, en pequeños detalles de sus breves y 
fútiles existencias individuales. Sus antiguas personalidades parecen 
haberse conservado perfectamente bien a través de sus largos vaga- 
bundeos por los vastos ámbitos de la eternidad. 

Aunque definitivamente separados de los breves momentos de 
sus vidas terrenas, todavía estaban preocupados por los problemas y 
molestias de sus biografías y perseguidos por la idea de sus culpas, 
que los acuciaban en las formas simbólicas de sus respectivos casti- 
gos. La personalidad los tenia a todos en sus garras, tanto a los 
santos del Cielo en su gloria como a los torturados y sufrientes 
habitantes del Infierno. En efecto: según los cristianos medievales, 
la personalidad no habia de perderse con la muerte ni habría de 
desaparecer, purgada por las experiencias del más allá. La vida 
de ultratumba habría de ser más bien una segunda manilestación 
y experiencia de la esencia misma de la personalidad, realizada cn 
una escala más amplia y en un estilo más libre, y con un despliegue 
más notable de la naturaleza e implicancias de las virtudes y de 
los vicios. 

Para la mentalidad occidental, la personalidad es eterna, indes- 
tructible, indisoluble, Ésta es la idea fundamental en que se basa 
la doctrina cristiana de la resurrección de la carne, pues la resurrec- 
ción significa que reconquistamos nuestra querida personalidad en 
una forma más pura, digna de presentarse ante la majestad del 
Todopoderoso. Y se suponc que esa personalidad perdurará siem- 
pre, aunque, por una curiosa falta de lógica, no se cree que haya 
preexistido en ninguna parte, en cualquier forma o estado, antes 
del nacimiento carnal del individuo mortal. La personalidad no 
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cxistía en las esferas cxatrabumanas, desde toda la cternidad, antes 
de manifestarse temporalmente en la tícrra, Se dice que ha nacido 
con el acto mortal de la procreación, pero se supone que proseguirá 
después de desprendernos del mortal atuendo procreado: temporal 
cn su origen, inmortal en su fin. 

El término “personalidad” deríva del sustantivo latino persona. 
Literalmente, persona significa la máscara con que el actor del tea- 
tro gricgo o romano se cubría la cara: la máscara “a través de la 
cual (per-) dice (sorat) su parte”. La máscara es lo que lleva los 
rasgos y la caracterización del papel: los que permiten reconocer 
al héroe o a la heroína, al criado o al mensajero, mientras el actor 
mismo, -detrás de la caracterización, permanece anónimo, como un 
ser desconocido ulcjado del drama y constitucionalmente despreocu- 
pado por los sulrimientos y pasiones representados en el escenario. 
Originalmente el término persona, en el sentido de “personalidad”, 
debc de haber significado que la gente solo está personificando lo 
que parece ser. La palabra da a entender que la personalidad es 
solo la máscara de la parte que uno tiene que representar en la 
comedia o en la tragedia de la vida y que no debe ser identificada 
con el actor. No cs una manifestación de su verdadera naturaleza 
sino un velo. Pero la concepción occidental —que tuvo origen en 
los gricgos y que Juego fue desarrollada por la filosofía cristiina— 
ha anulado la distinción, implícita en el término, entre la máscara 
y el actor cuyo rostro oculta. Ambos, por asi decir, se han vuelto 
idénticos. Cuando el drama ha terminado no es posible sacarme la 
persona, que queda adherida cn la muerte y en la vida del más 
allá. Habiéndose identificado totalmente con la personalidad re- 
presentada en el inomento que pasó en el teatro del mundo, cl actor 
occidental no puede quitársela cuando lega el imstante de partir, 
y la conserva indefinidamente, por milenios y hasta por erernidades, 
cuando la pieza ha concluido. Perder su persona signilicaría para 
¿l perder toda esperanza de futuro más allá de la muerte, Para dl la 
máscara se ha fundido y confundido con su escencia, 

Por el contrario, la filosofía india subraya la diferencia, ha- 
ciendo hincapié en la distinción entre el actor y el papel. Siempre 
destaca el contraste entre Ja existencia del individuo que se muni- 
fiesta y el ser real del actor anónimo, oculto, velado, encubierto 
por las vestiduras del drama. En realidad, uno de los esfuerzos do- 
minantes del pensamiento indio a través de todos los tiempos ha 
sido el de crear una técnica segura para mantener claramente sepa- 
radas ambas instancias. Durante siglos se han sucedido las minu- 
ciosas definiciones de sus relaciones y cooperaciones recíprocas, y 
han perdurado los esfuerzos prácticos, sistemáticos y denodados para 
pasar de los confines de una a los insondables abismos de la otra, 
utilizando sobre todo los innumerables procedimientos introspectivos 
del Foga. Penetrando y disolviendo todas las capas de la personali- 
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dad manifiesta, la conciencia inexorablemente introvertida perfora 
la máscara y, descartándola finalmente en todos sus estratos, llega 
al anónimo y curiosamente indiferente actor de nuestra vida. 

Aunque en los textos hindúes y budistas hay gráficas descrip- 
ciones de los tradicionales infiernos y purgatorios, cuyos detalles son 
minuciosamente presentados, la situación nunca es la misma que 
encontramos en los mundos escatológicos de Dante y de Ulises, col- 
mados de celebridades muertas hace mucho tiempo que aún con- 
servan todas las características de sus máscaras personales. En los 
infiernos de Oriente, aunque contienen multitudes de seres que 
agonizan en medio de sufrimientos, ninguna de las criaturas con- 
serva los rasgos de sus individualidades terrenas. Algunas pueden 
recordar que una vez estuvieron en alguna otra parte y saber a 
qué acto se debe el castigo que están sufriendo, pero, en general, 
todos están sumidos y perdidos en su miseria actual. Así como cual- 
quier perro está absorto en el estado de ser precisamente el perro 
que es, fascinado por los detalles de su vida actual —y como nos- 
otros mismos estamos en general hechizados por nuestras actuales 
existencias personales— así también lo están los seres en los infier- 
nos hindúes, jaina y budistas. No pueden recordar ningún estado 
anterior, ninguna vestidura usada en una existencia previa, sino 
que se identifican exclusivamente con lo que son ahora. Y ésta es, 
desde luego, la razón por la cual están en el infierno. 

Tan pronto como esta idea india se hace presente al espíritu, 
se plantea la cuestión de saber por qué uno está obligado a ser 
lo que es. ¿Por qué tengo que llevar la máscara de esta persona- 
tidad que pienso y siento ser? ¿Por qué tengo que soportar este 
destino, las limitaciones, ilusiones y ambiciones de este papel pe- 
culiar que estoy obligado a representar? O bien, ¿por qué, si me he 
desprendido de una máscara, estoy de nuevo llevando otra ante las 
candilejas, representando otro papel en un escenario distinto? ¿Qué 
es lo que me impulsa a seguir así, a ser siempre algo particular, 
un individuo, con todos estos particulares defectos y experiencias? 
¿Dónde y cómo podré alcanzar otro estado, el de no ser algo parti- 
cular, acosado por limitaciones y cualidades que obstruyen mi ser 
puro y sin límites? ¿Podemos convertirnos en algo carente de todo 
matiz y color específicos, no definidos por una forma, no limita- 
dos por cualidades: algo que sea no específico y, por lo tanto, 
incapaz de ninguna vida específica? 

Tales son las preguntas que conducen a los experimentos ascé- 
ticos y a la práctica del Yoga. Surgen de un melancólico cansancio 
de la voluntad de vivir. La voluntad se ha fatigado, por así decir, 
de las perspectivas de este infinito antes y después, como si un 
actor de pronto se aburriera de su oficio. Esta carrera intemporal 
de trasmigraciones se presenta como una condena a un pasado sin 
recuerdos y á un futuro sin proyectos. ¿Por qué preocuparnos de 
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ser lo que somos; hombre, mujer, campesino, artista, rico o pobre: 
Si ya he representado, sin recordarlos, todos los papeles y actitudes 
posibles, una y otra vez en el pasado irrecuperable y cn mundos 
que se han disuelto, por qué sigo andando? 

Sin duda llegariamos a áborrccer la trillada comedia de la vida 
si no estuviéramos cegados, fascinados y engañados por los detalles 
del papel que representamos. Si no estuviéramos hechizados por el 
argumento del drama, en que hemos sido atrapados en el presente, 
sin duda podríamos decidirnos a renunciar, a abandonar la más- 
cara, el vestido, la parte, todo. No es difícil imaginar por qué, para 
algunos, podría llegar a ser fastidioso seguir con este permanente 
compromiso, representando personaje tras personaje en este inaca- 
bable repertorio de la vida. Cuando se siente la sensación de fas- 
tidio o de náusea (como ha ocurrido repetidas veces en la larga 
historia de la India), la vida se rebela, se levanta contra su elemen- 
talisima tarea o deber de seguir automáticamente adelante. Al pasar 
del individuo a la colectividad, este impulso da lugar a la funda- 
ción de órdenes ascéticas, como las de las comunidades jaina y bu- 
distas de monjes sin hogar: huestes de actores renegados, heroicos 
desertores, que se han exiliado a sí mismos de la farsa universal que 
es la fuerza de la vida. 

Si estos renegados se tomaran la molestia de justificarse, dis- 
currirían así: 

“¿Por qué tiene que importarnos qué somos? ¿Qué interés au- 
téntico tenemos con respecto a todos esos papeles que la gente con- 
tinuamente está obligada a representar? Es realmente lamentable la 
situación del que ignora que uno ya ha representado toda clase de 
papeles, una y otra vez, haciendo de mendigo, de rey, de animal, 
de dios, y que la vida del actor no es mejor en un caso que en otro. 
Porque el hecho más evidente acerca del compromiso intemporal 
es que todos los objetos y situaciones del argumento ya se han ofre- 
cido y perdurado en repetición indefinida a través de los mile- 
nios. Hay que ser completamente ciego para seguir somctiéndo- 
se a los hechizos de las mismas seducciones de antaño; sojuzgado 
por las engañosas tentaciones que han seducido a “odo ser que 
haya vivido; saludando con expectación, como 4 una nveva y €mo- 
cionante ayentura, los mismos hechos triviales que han decepcio- 
nado indefinidamente nuestros descos y experiencias; apegándose 
a una u otra ilusión. Y todo esto no es más que cl resultado del 
hecho de que el actor sigue representando papeles, cada uno de 
los cuales aparentemente cs nuevo, pero que ya ha sido descm- 
peñado muchas veces, aunque con ropaje ligeramente distinto y 
con otros repartos. Sin duda es una impasse ridícula. La mente ha 
sido embrujada, atrapada por las presiones de una ciega fuerza vital 
que arremolina a las criaturas en una incesante corriente ciclica. 
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¿Y por qué? ¿Quién o qué lo produce? ¿Quién es el loco que man- 
tiene esta absurda comedia en las tablas?” 

La respuesta que habría que dar a quien no fuera capaz de 
descubrirla por sí mismo es: el hombre; el hombre mismo: cada 
individuo. La respuesta es evidente, porque cada uno sigue ha- 
ciendo lo que siempre ha hecho, imaginando continuamente que 
hace algo diferente. Su cerebro, su lengua, sus órganos de acción 
están incurablemente dominados por un impulso de hacer algo; y 
cl individuo lo hace. Así es como se crean nuevas tareas, contami- 
nándose a cada minuto con nueyas partículas de materia kármica 
que ingresan cn su naturaleza, afluyen a su mónada vital, mancillan 
su esencia y oscurecen su luz. Estas complicaciones lo atan a una 
lóbrega existencia de descos e ignorancias, en la que atesora su 
transitoria personalidad como si fuera algo sustancial —adhiriéndose 
al breve hechizo de la conlusa vida, que es lo único que conoce, 
acariciando este corto paso de la existencia individual entre la cuna 
y la pira funeraria— y así prolonga inconscientemente el tiempo de 
su esclavitud extendiéndolo indefinidamente en el futuro. Con su 
activa persecución de lo que concibe ser su propio bienestar o fe- 
licidad, o el de algún otro, solo consigue estrechar sus propias li- 
gaduras y las de los demás, 


G. ÉL HOMBRE CÓSMICO 


En el Cercano Oriente precristiano prevaleció la doctrina de 
que Dios tiene forma humana. Los hebreos, por ejemplo, aunque 
les estaba prohibido hacer imágenes de su divinidad, lo concibicron 
antropomórficamente. Jehová creó al hombre a su imagen y seme- 
janza, y todos tenemos forma humana, como descendientes de Adán, 
porque Jehová tiene esa forma. Jehová es el Primer Hombre, Di- 
vino y eterno, mientras que Adán es solo el primer hombre, creado 
a imagen de Jehová, pero hecho de tierra y, por consiguiente, perc- 
cedero. Finalmente, Jesús es cl segundo hombre, o el hijo del 
Hombre, que bajó de los Ciclos para restaurar la perfección de la 
imagen creada, 

En contraste con estas concepciones del Cercano Oriente, de 
origen sumerio y semítico, la tradición india aborigen, prearia —que 
cs la representada por la religión de los jaina— considera que el 
Primer Hombre no es Dios (cs decir, Dios como algo distinto de la 
materia, que crea el universo sacándolo de la materia como de un 
segundo principio diferente de la propia esencia divina) sino el or- 
ganismo del universo. Según esta creencia, el universo entero tiene 
forma humana, no tuvo principio y no tendrá fin. El Primer Hom- 
bre no es el “espíritu” como algo distinto de la “materia”, sino la 


195 


JAINISMO 


“materia espiritual” o “espíritu materializado”. En este sentido, la 
filosofía del jainismo es monista. 

Por otra parte, en su análisis de la psicología y del destino del 

hombre, el jainismo es dualista. A la mónada vital (jiva) se la con- 
sidera como algo absolutamente diferente de la “materia kármica” 
(a-fiva, “no jiva”) de las seis coloraciones 57 que la esclavizan y le 
impiden liberarse. El jainismo comparte esta concepción con la 
filosofía del Sáñkhya, que tampoco es aria ni védica y que también 
hunde sus raíces en la cosmovisión de la India aborigen 58, En efec- 
to, en el Sañkhya, las mónadas vitales (Mamadas púrusa) se distin- 
guen estrictamente de la materia inanimada (llamada prákrti), y se 
concibe que la meta de los esfuerzos espirituales del hombre con- 
siste en realizar la separación de ambas. 
9 Este dualismo radical de las primitivas concepciones jaina y 
sáñkhya ofrece un notable contraste con el conocido “no dualismo” 
del brahmanismo clásico, expresado en las Upánisad, en la Bhága- 
vad Gita y sobre todo en el Vedánta 5%, En efecto, según la enseñan- 
za vedantina, la materia (prákrti) es energía materializada (prána, 
sakti), la cual a su vez es la manifestación temporal de la esencia 
eterna, incorporal y supraespiritual que es el más íntimo Yo (¿tman) 
de todas las cosas. El Yo (atman) despliega el reino fenoménico de 
la materia (prákrti) y simultáneamente entra en él bajo la forma 
de mónadas vitales o yoes individuales (jiva, púrusa). En otras 
palabras: todas las cosas, en todos sus aspectos, son solo reflejos 
del único eterno Yo —Atman-Brahman— que por esencia está más 
allá de toda definición, nombre y forma %, 

En uno de los textos brahmánicos fundamentales! leemos, 
por ejemplo: En verdad, lo no-existente estaba aqui en el principio. 
Ese “no-existente” no debe considerarse simplemente como una nada, 
porque si así fuera no se hubiera dicho' que “estaba”. Luego en 
el texto encontramos esta pregunta: ¿Qué' era este no-existente? 
A lo cual se contesta: Energía vital (prána). 

Hablando juntas, las siete energías vitales (prána) dicen %: En 


57 Cf. supra, pág. 187. 

58 Cf. supra, pág. 58, Ja nota del compilador. 

59 Nota del compilador: Este tema será tratado largamente infra, págs. 
282-362. Zimmer por ahora se limita a decir que aunque la concepción jaina 
y sáñkhya es dualista, y la védica y vedantina es no dualista respecto de la rela- 
ción de la mónada vital (fiva, púrusa) con la materia (karman, prákrti), am- 
bas tradiciones presentan al Hombre Cósmico como idéntico al universo, no 
como un externo Dios, creador de algo absolutamente separado de él. 

80 Cf. supra, págs. 69-75. : á 

61 Sátapatha Bra'hmana 6.1.1.109. 

62 Prána, “aliento vital”: los cinco (o generalmente siete) fprána constitu- 
yen las energías vitales de cada criatura; su alejamiento señala la muerte del 
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verdad, en el estado en que ahora nos encontramos, nunca seremos 
capaces de producir. Por lo tanto, de estos siete hombres [es decir, 
de ellas mismas] hagamos un hombre. Convirtieron a los siete hom- 
bres [ellas mismas] en un hombre (...) Fue él quien llegó a ser el 
Señor de la Progenie. : 

Y este Hombre, el Señor de la Progenie, sintió el deseo dentro 
de si: “¡Quisiera ser más! ¡Quisiera parir!” Se esforzó y creó calor 
interno. Cuando se hubo esforzado y creado calor, sacó de sí, como 
su primera creación, el Poder Sagrado, es decir “la triple sabiduria” 
[los Veda]. Esta triple sabiduría se convirtió en una sólida “plata- 
forma” sobre la cual pudo pararse firmemente (...). 

Sobre este sólido lugar estuvo luego firmemente parado y ardió 
interiormente. Sacó de sí, del habla (vac), las aguas para que fueran 
el mundo. En verdad, el habla era suya; fue nacida de él. El 
habla llenó todo lo que hay aquí; todo lo que hay aqui lo llenó. 

Éste es un ejemplo de la versión mitológica de la concepción 
brahmánica clásica de la procesión de todo lo creado, en todos sus 
aspectos, a partir de lo Uno. El habla (vác, es decir, la Palabra, o 
Verbo, lógos) y las aguas (compárese con Génesis 1:2) son aqui la 
autoescisión de la única Realidad ilimitada. El mundo de los 
nombres y las formas (námarúpa) %, y de la polaridad sujeto-objeto 
se ha producido, y el estado de “oposición dual” (es decir, “espíritu” 
y “materia”) se ha creado, como una emanación o autodivisión del 
Primer Hombre no dual. Todo toma parte y participa en su ser. 
Lo que a la vista parecería ser una esfera de principios duales ha 
procedido de esta Realidad única y es esa única Realidad. Por 
consiguiente los brahmanes, en su meditación, tratan de reducirlo 
todo de nuevo a ese “Uno sin segundo”, en tanto que los jaina, 
en las suyas, separan (dentro de los límites de ese único Primer 
Hombre) el elemento espiritual (la mónada vital, jiva) con respecto 
a la materia (karma, ajiva). Sin embargo, en ambos casos —tanto 
según los jaina no arios como según los brahmanes indoarios— el 
Dios Universal (que es al mismo tiempo el universo) es simultá- 
neamente “materia” y “espíritu”. Este monismo cósmico coloca 
estas creencias muy lejos de la concepción judeocristiana ortodoxa. 

Los partidarios de Swedenborg, sin embargo, traducen la idea 
cristiana de Dios como una gigantesca forma humana, en una figura 
que en cierto modo sugiere el Hombre cósmico de los jainas. Ema- 
nuel Swedenborg (1688-1772) experimentó en sus visiones la totali- 
dad del cielo en esta forma antropomórfica. Su obra El Cielo y sus 
maravillas, el mundo de los espíritus y el Infierno; narración basada 





ser individual; cf. infra, págs. 254-255. En el presente pasaje están personifi- 
cados como siete sabios santos, o Rsi, 
63 Cf. supra, págs. 23-24. 
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en cosas oídas y vistas** afirma: Un arcano que el mundo todavía 
no conoce pero es bien conocido en los cielos, es que el cielo en su 
totalidad representa un solo hombre 3, Swedenborg continúa: En 
realidad los ángeles no ven todo el cielo, colectivamente, en esa 
forma, porque la totalidad del cielo es demasiado vasta para que 
un ángel pueda captarla con la vista; pero en ciertas ocasiones los 
ángeles ven sociedades distantes, compuestas de muchos miles de án- 
geles, como un solo objeto de esa forma; y basándose en una so- 
ciedad, tomada como una parte, sacan conclusiones acerca del con- 
junto, que es el cielo 5 (...) Siendo así la forma del cielo, también 
es gobernado por el Señor como un solo hombre, y, de este modo, 
como un solo conjunto 67, 

En su obra Sabiduría angélica acerca del Amor divino y de la 
Sabiduria divina (1763), el mismo gran visionario describe nueva- 
mente lós cielos como un organismo humano, y dice: Los cielos se 
dividen en dos reinos, uno llamado celestial, y el otro espiritual. 
En el reino celestial gobierna el amor al Señor; en el reino espiritual 
reina la sabiduria proveniente de ese amor. El reino donde gobierna 
el amor se llama reino cardíaco del cielo; el reino donde impera 
la sabiduría se llama el reino neumónico. Hay. que saber que todo 
el ciclo angélico en total representa un hombre, y ante Dios aparece 
como un hombre; en consecuencia, su corazón constituye un reino, 
y sus pulmones otro. En efecto: hay un movimiento neumónico y car- 
diaco general por todo el cielo, y un movimiento particular en 
cada ángel, originado en el movimiento general. El movimiento 
general cardíaco y neumónico procede sólo de Dios, porque el amor 
y la sabiduría solo provienen de El %8; es decir, el cielo tiene la 
forma de un hombre gigantesco, y esta forma está animada en todas 
sus partes por el movimiento cardíaco que es el amor divino, que 
procede incesantemente de Dios, así como por el movimiento neu- 
mónico o respiratorio, que es la razón divina. «Dios no es idéntico 
al gigantesco organismo antropomórfico formado por todos los es- 
tratos del cielo, pero lo impregna con su amor y con su sabiduría, 
y éstos, a su vez, impregnan el organismo, como la sangre del cora- 
zón y el aire de los pulmones impregnan cl cuerpo humano. 

La diferencia más importante entre este Hombre Cósmico occi- 
dental y el Hombre Cósmico indio reside en que en la revisión de 
Swedenborg solamente el cielo está formado de acuerdo con la divina 


6í Publicado por primera vez en latín (Londres, 1758); trad. inglesa por 
el Rev, Samuel Noble, Nueva York, 1883. 

85 Jb. $ 59. 

66 Ib. $ 62. 

67 Ib. $ 63. 

68 Publicado por la American Swedenborg and Publishing Society, Nueva 
York, 1912; $ 381. 
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imagen humana (que es semejante a la forma arquetípica de Dios 
mismo), mientras que en el jainismo el divino organismo antropo- 
mórfico comprende la totalidad del universo, incluyendo hasta sus 
estratos infrahumanos: animales y plantas que carecen de las fa- 
cultades humanas superiores —amor y espiritualidad— y también la 
materia inorgánica y los elementos mudos. Esto concuerda con la 
finalidad universal de la doctrina india de la perfección, trasfor- 
mación y redención, que no solo incluye a seres humanos sino 
también a todo lo que existe. Aunque sumidos en las tinieblas, 
los animales y hasta los átomos buscan la salvación. Están desti- 
nados a ser enseñados y guiados por los salvadores universales y a 
ser iluminados y redimidos, porque son miembros de la universal 
hermandad de mónadas vitales. Su destino consiste, finalmente, en 
trascender las servidumbres del karman de las seis coloraciones. 

Porque Dios es un Hombre —leemos también en El Amor divino 
y la Sabiduria divina de Swedenborg (y aqui resulta evidente que 
la forma humana de los cielos puede identificarse con Dios mismoj—, 
todo el cielo angélico en conjunto parece un solo hombre y se divide 
en regiones y provincias según los miembros, vísceras y órganos del 
hombre. Así, hay sociedades del cielo que constituyen la provincia 
de todas las cosas que están en el cerebro, de todas las cosas de los 
órganos faciales y de todas las cosas de las vísceras del cuerpo. Estas 
provincias están separadas entre si como aquellos órganos lo están 
en el hombre; además, los ángeles saben en qué provincia del hom- 
bre están. Todo el cielo se parece al hombre porque “Dios es un 
hombre. Dios es también cielo”, porque los ángeles, que constitu- 
yen el cielo, reciben del Señor el amor y la sabiduria, y los recipien- 
tes son imágenes 99, Desde luego, el corolario es que el organismo 
humano es un reflejo de los cielos. La multitud de pequeñas glándu- 
las (que constituyen el cerebro humano) también puede comparar- 
se a la multitud de sociedades angélicas de los cielos, que son innu- 
merables, y que, según se me ha dicho, “tienen el mismo orden que 
esas glándulas” 7, 

No me ha sido dado ver qué forma tiene el infierno en con- 
junto: solo se me ha dicho que, así como el cielo universal, visto 
colectivamente, es como un hombre, así también el infierno untiver- 
sal, colectivamente considerado, es como un diablo y también puede 
presentarse a la vista en la forma de un diablo“ (...). Hasta ahora, 
en el mundo se ha supuesto que hay cierto diablo individual que 
domina los infiernos, y que fue creado como ángel de la luz, pe- 
ro que luego se rebeló y fue arrojado al infierno junto con su 
cuadrilla. La razón por la cual ha prevalecido esta creencia es que 


89 Tb,, $ 288. Entre comillas de Zimmer. 


70 1b., $ 366. Entre comillas también de Zimmer. 
71 Swedenborg, Heaven and lis Wonders and Hell, $ 553, 
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en la Palabra se menciona al Diablo y a Satán, y también a Lucifer; 
y en estos pasajes la Palabra ha sido interpretada en sentido literal; 
pero la verdad es que el Diablo y Satán en esos textos significan 
el Infierno, El Diablo quiere decir el Infierno que está atrás, ha- 
bitado por la peor clase de espíritus, llamados genios malignos; y 
Satán quiere decir el infierno que está adelante, cuyos habitantes 
no son tan malos y se llaman espíritus malignos. Por otra parte, 
Lucifer quiere decir los habitantes de Babel o Babilonia, que son 
los que pretenden extender su autoridad hasta el mismo cielo "2, 

En el Gran Hombre, que es el cielo, los que están colocados 
en la cabeza gozan de cada bien mucho más que todos los otros, 
pues gozan de amor, paz, inocencia, sabiduria e inteligencia y, for 
lo tanto, de alegría y felicidad. Éstos influyen en la cabeza y en 
todo lo que pertenece a la cabeza del hombre y corresponde a ella. 
En el Gran Hombre, que es el cielo, los que están colocados en el 
pecho gozan el bien de la caridad y de la fe (...) En el Gran Hom- 
bre o cielo, los que están colocados en los ijares y en los órganos 
de la generación relacionados con ellos, son los que están eminen- 
temente establecidos en el amor conyugal. Los que están colocados 
en los pies se hallan establecidos en el más bajo de los bienes del 
cielo, llamado bien espiritual-natural. Los que se encuentran en los 
brazos y en las manos están en el poder de la verdad derivado del 
bien. Los que están en los ojos son eminentes por su entendimiento. 
Los que están en los oídos, se destacan por su atención y. su obe- 
diencia. Los que están en las narices, se distinguen por su percep- 
ción. Los que están en la boca y en la lengua, son los que sobre- 
salen en el razonamiento basado en el entendimiento y en la per- 
cepción. Los que ocupan los riñones están establecidos en una ver- 
dad de carácter penetrante, discriminador y castigador. Los que 
se encuentran en el hígado, el páncreas y el bazo están establecidos 
en la purificación del bien y de la verdad por varios métodos. Y 
lo mismo con respecto a los otros miembros y órganos. Todos in- 
fluyen en las partes similares del hombre y corresponden a ellas. El 
influjo del cielo alcanza a las funciones y usos de los miembros, y 
como estos usos proceden del mundo espiritual, se revisten de for- 
mas mediante los materiales que se encuentran en el mundo natural, 
y asi se presentan en los efectos. Por esta razón hay correspondencia 
entre ellosT3 (... En general, el tercer cielo o cielo supremo cons- 
tituye la cabeza, hasta la altura del cuello; el segundo cielo, o cielo 
intermedio, constituye el pecho o cuerpo hasta los ijares y rodillas; 
el cielo inferior o primer cielo constituye las piernas y los pies hasta 


72 Tb,, $ 544, 

73 Ib., $ 9%. Compárese con la idea india del microcosmo como asiento 
de faerzas divinas que desempeñan el papel de los sentidos y de -las otras fa- 
cultades; como, por ejemplo, en el himno del Atharva Veda citado supra, 
págs. 20-21, 
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las plantas, como también los brazos hasta los dedos, porque los 
brazos y las manos son partes que pertenecen a los órganos inferio- 
res del hombre, aunque estén a los costados”, 

La relación, asombrosamente estrecha, que esta imagen antro- 
pomórfica guarda con respecto al Hombre Cósmico de la religión 
Jaina resultará evidente en la exposición, que haremos en el próxi- 
mo capítulo, del método jaina para ascender al hueco que ocupa la 
parte superior del cráneo del Gran Hombre que es el universo 
de los jaina. 


7. LA DOCTRINA JAINA DE LA ESCLAVITUD 


Según la pesimista filosofía de los jaina, todo pensamiento y 
todo acto ocasionan una acumulación de nueva sustancia kármica. 
Seguir viviendo significa seguir siendo activo, tanto en el habla co- 
mo en el cuerpo o la mente; significa seguir haciendo algo cada día. 
Como resultado de ello, se acumulan involuntariamente los “gér- 
menes” de la acción futura, que crecen y maduran convirtiéndose 
para nosotros en 'frutos” de futuros sufrimientos, alegrías, situacio- 
nes y existencias. Á estos “gérmenes” se los representa como par- 
tículas que entran en la mónada vital y se alojan en ella, donde, 
a su debido tiempo, se transforman en las circunstancias de la vi- 
da que producen éxitos o calamidades y tejen la máscara —la fiso- 
nomía y el carácter— del individuo que se desarrolla. El proceso 
de la vida misma consume la sustancia kármica, quemándola como 
un combustible, pero al mismo tiempo atrae nuevos materiales al 
centro ardiente de las operaciones vitales, De este modo, la mónada 
vital vuelve a ser infectada por el karman, pues se introducen nuc- 
vos gérmenes que darán fruto en el futuro. Así se mantienen en 
funcionamiento dos procesos contradictorios pero exactamente com- 
plementarios. Las simientes, los materiales kármicos, se están des- 
gastando siempre con rapidez, debido a los actos conscientes e in- 
conscientes del sistema psicosomático, pero esos mismos actos re- 
cargan continuamente los acumuladores kármicos. De aquí que la 
conflagración que es nuestra vida siga crepitando. 

Este doble y continuo proceso de autoabastccimiento (en el 
cual las sustancias seminales kármicas de las seis coloraciones? se 
consumen en los sucesos que vuelven a colmarlas) se considera que 
tiene lugar —en un sentido muy literal, físico— en el cuerpo o es- 
fera sutil de la mónada vital (jiva) 7%. La continua afluencia 
(a'srava) 7 de materia sutil que entra en la mónada vital se asemeja 


74 Ib., $ 65. 

75 Cf, supra, pág. 187. 

78 Cf. supra, págs. 185-187. 
77 Cf. supra, pág. 188. 
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a la introducción de colorantes liquidos que la tiñen, pues la mó- 
nada vital es un cristal sutil que, en su estado prístino, antes de ser 
teñido por la materia kármica, es inmaculado, incoloro y perfec- 
tamente transparente; la corriente que entra en el cuerpo claro lo 
oscurece, lo infecta con el color (lesya) correspondiente al carácter 
moral del acto realizado. Los actos virtuosos y los delitos menores, 
venialcs, confieren lesyá relativamente leves, no muy oscurecedoras 
(desde suaves tonos blanquecinos, amarillos y rojos violentos, hasta 
matices ahumados, como ya hemos visto), pero los pecados capitales 
producen manchas más oscuras (azul oscuro y negras). Según la 
concepción jaina, el peor delito que uno puede cometer es el de 
matar O herir a un ser vivo: himsáa, “el intento de matar” (de la 
raíz verbal han-, “matar”). Ahirmsa, “no dañar” en el sentido de 
no hacer mala ninguna criatura, es, en consecuencia, la pri- 
mordial regla jaina de virtud, 

Este bien definido principio se basa en la creencia de que todas 
las mónadas vitales son fundamentalmente hermanas, y al decir 
“todas” queremos decir no solo seres humanos sino también ani- 
males y plantas y hasta las moléculas o átomos de materia que 
habitan en ellos. Si uno mata a uno de estos prójimos, aun acciden- 
talmente, este hecho oscurece el cristal de la mónada vital con un 
tinte intensísimo. Por ello los animales de rapiña, que se alimen- 
tan de las criaturas a las que han dado muerte, están siempre in- 
fectados de lesya de tonos muy oscuros, Del mismo modo, las mó- 
nadas vitales de quienes se ocupan profesionalmente en matar, co- 
mo los carniceros, cazadores y guerreros, carecen totalmente de luz. 

El color del cristal monádico indica qué reino del universo 
alto o bajo— el individuo pasará a habitar. Los dioses y los sercs 
celestiales tienen los tonos más brillantes; los animales y los tortu- 
rados inquilinos del infierno son los más oscuros. A lo largo de to- 
da la vida, el color del cristal cambia continuamente de acuerdo 
con la conducta moral del ser vivo. En la gente desinteresada y 
compasiva, inclinada a la pureza, la abnegación, la iluminación 
y la liberación, el cristal se aclara continuamente, hasta que por úl- 
timo los colores más suaves prevalecen; mientras que en los egoís- 
tas, imprudentes y descuidados —que, en su futuro nacimiento, es- 
tán condenados a hundirse en las torturas del infierno o en los rei- 
nos inferiores del mundo animal, donde se devorarán entre si—, 
la oscuridad del cristal se torna negra. Según su color, la mónada 
vital asciende o cae (literalmente) en el cuerpo del Ser Universal. 

Esta doctrina simple y literal acerca del vicio y la virtud uni- 
versales fue desarrollada por un grupo de hombres ascéticos y san- 
tos que, negándose a sí mismos, renegaron de la lucha por la vi- 
da, y fue aceptada por una pacífica burguesía vegetariana com- 
puesta de mercaderes, cambistas y artesanos. Aparentemente se re- 
monta hasta las épocas más remotas de la India, La teoría de los 
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colores kKármicos no €s peculiar de los jaina, sino que parece haber 
formado parte de la tradición general prearia, conservada en el 
Mágadha (India nororiental), donde la había restablecido en el si- 
glo v a. €. cierto número de maestros no brahmánicos. Constituye 
una psicología arcaica, ingenuamente materialista, diametralmente 
opuesta a las principales doctrinas de la tradición védica, Y, sin 
embargo, la gráfica metáfora del cristal teñido fue recogida por la 
compleja corriente de la enseñanza clásica india, que se desarrolló 
cuando la antigua ortodoxia bralimánica y las tradiciones no arias, 
no menos antiguas, finalmente se unieron, En el Sañkhya ocupa 
una posición destacada y sirve para ilustrar la relación entre la 
mónada vital y el contexto de esclavitud que retiene a la mónada 
hasta que el conocimiento discriminador finalmente surge y di- 
suelye las cadenas. Del Sáñkhya pasó al pensamiento budista y 
brahmánico. z 

Tal como se lo representan los jaina, el progreso del individuo 
hacia la perfección y emancipación es el resultado de un verdadero 
proceso físico de limpieza que tiene lugar en la esfera de la ma- 
teria sutil; literalmente, una limpieza de la cristalina mónada vital. 
Cuando ésta se ha librado por completo de toda contaminación 
producida por las coloraciones kármicas, literalmente puede decir- 
se que brilla con transparente lucidez, porque el cristal de la mó- 
nada vital cs, por sí mismo, absolutamente diáfano. Además, cuando 
se lo limpia, puede revelar en seguida la suprema verdad del hom- 
bre y del universo, reflejando la realidad tal como es. "Pan pronto 
como se quita la sustancia kármica de las seis coloraciones que os- 
curece el cristal, desaparece también la ignorancia. Esto significa 
que la omnisciencia coexiste con el supremo estado de absoluta clari- 
dad de la mónada vital, y esto, precisamente, es la liberación, La mó- 
nada ya no está obnubilada por oscuras pasiones, sino despejada, li- 
bre, sin las limitaciones de las cualidades particularizadoras que 
constituyen la individualidad. Ya no se siente la universal obliga- 
ción de seguir usando la máscara de alguna azorada personalidad: 
la máscara de hombre, animal, alma torturada o dios. 


8. La DOCTRINA JAINA DE LA LIBERACIÓN 


La sabiduría trascendental que libera de la ronda de renaci- 
mientos y que se identifica con la liberación misma, es considerada 
como una doctrina secreta de la tradición brahmánica, en la que 
fue introducida como una nueva revelación en el período, compa- 
rativamente reciente, de las Upánisad. Los sabios arios de la edad 
védica ignoraban la doctrina de la transmigración, la cual tampoco 
se mencionaba en ninguna de las partes que componían el plan 
de estudios védicos ortodoxos que siglos más tarde el sabio brahmán 
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A'rupi comunicó a su hijo Svetaketu?8. La idea de la rueda del 
infortunio pertenece en realidad a la tradición no aria, aborigen, 
de los clanes nobles que en tiempos del Mahávira y el Buddha cri- 
ticaron las limitaciones de la ortodoxia brahmánica, y fue impar- 
tida sin restricciones a los brahmanes espiritualmente capacitados, 
auando los altivos conquistadores finalmente condescendieron a 
solicitar esa instrucción. En efecto, la sabiduría de los sabios no arios 
nunca había sido exclusiva en el mismo sentido en que lo era la 
de los brahmanes védicos. Las enseñanzas jaina, budistas y otras 
afines de la heterodoxia hindú 7% no se mantienen en secreto como 
las poderosas fórmulas de las familias brabmánicas. Se considera 
que pertenecen a todos, y que el único requisito para comunicar- 
las es que el candidato haya adoptado una forma de vida ascé- 
tica después de haber cumplido con las disciplinas preliminares 
de sus deberes seculares normales; es decir, su exclusividad no es 
genealógica sino solo espiritual %, 

En el brahmanismo védico, el culto doméstico presta servicios 
a los Padres fallecidos que han sido enviados al Mundo de los Pa- 
dres y que necesitan ofrendas atávicas para no ser destruidos por 
la disolución absoluta (nivrtti). En otras palabras, el culto sirve 
para que la vida continúe: defiende al muerto contra la terrible 
“nueva muerte” (púnar-mrtyu) que pondría punto final a su exis- 
tencia. Estas ideas son diametralmente opuestas a la principal pre- 
ocupación de la India prearia aborigen, que, como hemos visto, 
era el temor de que la ronda de dolores no acabara nunca . Los 
ritos del culto secular, en este caso, no se practicaban para prolon- 
gar la existencia sino para mejorarla, para impedir los infortunios 
y sufrimientos durante esta vida y evitar el descenso a los dolorosos 
purgatorios o el renacimiento en el reino animal. La bienaventu- 
ranza celeste era deseada como infinitamente preferible a las ago- 
nías de los ámbitos inferiores, pero más allá de ella había todavía 
un bien superior, conocido por aquel que nunca volvería a asu- 
mir ninguna forma. 

Omnis determinatio est negatio: toda determinación de la mó- 
nada vital por obra del influjo kármico que produce la individua- 
lización disminuye su poder infinito y niega sus posibilidades su- 
premas. De aquí que la finalidad propia sea la restitutio in inte- 
grum, la restitución de la mónada vital a su innato estado ideal. 
A esto en sánscrito se lo llama kaivalya, “integración”, restauración 
de las facultades que temporariamente han sido paralizadas por el 
oscurecimiento... Todos los entes que vemos en el mundo se en- 


718 Chándogya Upánisad 6; cf. infra, págs. 266-268, : 

79 Sobre la significación de los términos “ortodoxo” y “heterodoxo” en es- 
te contexto, cf. supra, pág. 59, la nota del compilador. 

80 Cf. supra, págs. 58-59. 
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cuentran en diferentes grados de imperfección, pero pueden perfec- 
cionarse si hacen esfuerzos adecuados y obtienen el consiguiente 
conocimiento. Todos los entes están destinados a ser omniscientes, 
omnipotentes, ilimitados y libres: en esto consiste sé íntima digni- 
dad. Potencialmente participan de la plenitud de la vida, que es 
divina; esencialmente constituyen la riqueza y plenitud de la bien- 
aventurada energía. Y sin embargo viven penando. La finalidad de 
los hombres tiene que ser la de conseguir que se manifieste el po- 
der que en ellos está latente, quitando todos los obstáculos que se 
interpongan en el camino. 

Aunque por cierto esta concepción no pertenecía originalmen- 
te a la religión aria de los dioses védicos y era en realidad diame- 
tralmente opuesta a su concepción de la naturaleza y destino del 
hombre, se fundió con ella durante el primer milenio anterior a 
la era cristiana y desde entonces constituye una de las doctrinas 
fundamentales de la filosofía clásica india. Penetra en la totalidad 
del pensamiento brahmánico durante todo el período de las Upá- 
risad, en el que se proclama que la única actividad digna del que 
ha nacido es procurar la realización del Yo divino interior. Sin em- 
bargo, es importante observar que entre la concepción jaina y la 
del brahmanismo del primer milenio (tal como lo representan 
típicamente las Upánisad) hay tantas diferencias como similitudes. 
También la doctrina budista es muy diferente, pues mientras que 
la filosofía jaina se caracteriza por un estricto materialismo me- 
canicista con respecto a la sustancialidad sutil de la mónada vital 
y el aflujo kármico, y al estado en que se encuentran los libera- 
dos, las Upánisad y las escrituras budistas, en cambio, presentan una 
concepción inmaterialista, psicológica, de las mismas cuestiones. 
Esta diferencia fundamental afecta a todos los detalles; no solo 
los de la cosmología y la metafísica en cuestión, sino también los 
de sus códigos morales. 

Por ejemplo, si un monje jaina ingiere inadvertidamente un 
bocado de carne al tragar la comida que ha recogido en su escudilla 
durante su diario recorrido de mendicante (a las puertas de la 
ciudad o aldea por donde pase en el curso de su errático peregri- 
naje), el cristal «dle su mónada vital queda automáticamente man- 
chado por un aflujo oscuro, como efecto mecánico del hecho de 
haber comido la carne de un ser sacrificado. Dondequiera camine 
el ascético jaina, tiene que barrer el camino con una escobilla a 
fin de que sus pies no pisen ninguna pequeña criatura viva. El mon- 
je budista, por el contrario, anda sin escobas. Se le enseña a pres- 
lar constante atención no a dónde pone el pie sino a sus sentimien- 
tos e intenciones. El monje budista tiene que ser “plenamente cons- 
ciente y lleno de autocontrol” (smr'timant samprajánan), cuidado- 
so, atento y con su sentido de la responsabilidad constantemente 
alerta. Con respecto a la carne, es culpable sólo si la desea o si el 
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animal ha sido sacrificado expresamente para él y él lo sabe. Si ac- 
cidentalmente recibe algunos trozos junto con el arroz que se le 
ofrece, puede comerlos con el resto del plato sin contaminarse, 

La concepción budista del progreso hacia la pureza, el des- 
apego y la iluminación final se basa en un principio de vigilia fun- 
damentalmente moral, es decir, en la vigilancia de los propios sen- 
timientos e inclinaciones. Lo que importa no es el hecho sino la 
actitud que asumimos con respecto a él. En otras palabras, el ca- 
mino budista es una disciplina de control psicológico; por lo tan. 
to, la doctrina budista carece de teorías acerca del aflujo kármico 
sutil o el sutil cristal imperecedero de la mónada vital Estas dos 
ideas son descartadas como errores materialistas, causados por la 
ignorancia del primitivismo y no verificados por la experiencia 
interna. Se considera que pertenecen a la gran marisma de abstrac- 
to saber metafísico y biológico que solo sirve para envolver y atra- 
par la mente humana; ideas que, más que para liberarnos de las 
esferas del dolor y el nacimiento, sirven para encadenarnos a ellas. 
En efecto, la concepción de la realidad psíquica que tiene quien 
practica el budismo se basa en sus experiencias de yoga (técnicas 
para desprenderse de toda clase de idea fija y actitud mental per- 
manente), las cuales lo llevan inevitablemente a una completa es- 
piritualización no solo de la idca de liberación sino también de la 
de esclavitud. El budista consumado no se aferra, en última instan- 
cla, a ninguna clase de idea, ni siquiera a la del Buddha ni a la 
del camino doctrinal ni a la de la meta que ha de alcanzarse. 

El jainismo, por el contrario, es ingenuamente materialista en 
su concepción simple y directa del universo, de las huestes de mó- 
nadas que llenan la materia como si fueran sus moléculas o ele- 
mentos vivos y del problema de la liberación. Según este sistema 
de positivismo arcaico, el cristal de la mónada vital es realmente 
(es decir, físicamente) manchado y oscurecido por los diferentes co- 
lores de la afluencia kármica, y así ha ocurrido desde los tiempos 
más remotos. Para llevar a la mónada a su estado propio hay que 
cerrarle todas las puertas por donde pueda entrar nueva sustancia 
kármica y mantenerla así para interrumpir el proceso del automá- 
tico “aflujo de las seis coloraciones” (4'srava). Cerrar las vías de ac- 
ceso significa abstenerse de toda clase de actividad. Entonces la 
materia obnubiladora que ya se halla en el interior se irá consu- 
miendo lentamente, transformándose automáticamente en los su- 
cesos náturales del proceso biológico *!, Las actuales semillas kár- 
micas crecerán y darán sus inevitables frutos en forma de sufri- 
mientos y experiencias físicas, y así la mancha irá desapareciendo 
gradualmente. Por último, si no se permite que ingresen nuevas 


81 Cf. supra, págs. 201-202, 
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partículas, se conseguirá automáticamente la translúcida pureza de 
la mónada vital. 

El monje jaina no responde de ninguna manera a los sucesos 
que alfligen a su persona o que tienen lugar ante su vista. Somete 
su físico y su psique a una extremada preparación de ascético re- 
traimiento y llega a ser realmente indiferente a los asaltos del pla- 
cer y del dolor y a todos los objetos, tanto deseables como repug- 
nantes o aun peligrosos. Se opera en él un incesante proceso de 
limpieza, una severa y difícil disciplina mental de concentración 
interior, cuyo calor (tapas) consume las semillas kármicas que que- 
daban de antes. Así la mónada vital gradualmente se aclara y al- 
canza su intrínseca pureza cristalina, mientras el actor obstinada- 
mente se niega a seguir participando en el drama que se representa 
en el teatro de la vida. Su meta es alcanzar un estado de parálisis 
psíquica intencional. Rechazando toda clase de máscara y mante- 
niéndose con sublime terquedad en su invencible negativa a cola- 
borar, finalmente triunfa. La activa hueste de actores que llena cl 
universo, todavía encantados con sus papeles y deseosos de seguir 
rivalizando ante las candilejas, cambiando máscaras y papeles de 
vida en vida, representando todos los sufrimientos, hazañas y sor- 
presas de sus biografías, se apartan de él y lo dejan ir. Ha escapado. 
Por lo que al mundo atañe, es un tonto inservible, 

Como hemos dicho, al estado final así alcanzado por el monje 
Jaina se lo llama kaivalya, “aislamiento”, “perfección por la inte- 
gración”, lo cual significa liberación absoluta, pues cuando todas 
las partículas de sustancia kármica se han consumido y no se ha 
permitido la entrada a nucvos gérmenes, ya no queda ninguna po- 
sibilidad de que madure una nueva experiencia. Hasta el peligro 
le convertirse en un ser celestial ha quedado conjurado; por ejem- 
plo, cl de ser un rey de los dioses, un Indra que gobierna al rayo 
y que en dominios de sublime felicidad, durante períodos de océa- 
nos de tiempo, goza los deliciosos frutos de su virtuosa conducta 
en vidas anteriores. Todos Jos lazos que ataban la mónada vital a 
reinos de existencia superior o inferior han quedado disueltos. No 
queda coloración como marca «de parentesco que obligue a asumir 
el atuendo de algún elemento, planta, animal, ser natural o sobre- 
natural; ni mancha de ignorancia que obligue a proseguir la mar- 
cha. Y aunque el cuerpo pueda quedar intacto por unos días más, 
hasta que su metabolismo haya cesado por completo, el centro de 
atracción de la mónada vital ya se ha clevado muy por encima de 
los sinsabores de la vida. : 

En efecto: aunque la materia kármica es sutil, posee un peso 
que tira a la mónada hacia abajo, reteniéndola en alguna de las 
csferas de la acción ignorante; la ubicación precisa de la mónada 
en estas esferas depende de su densidad o peso específico, dado por 
su coloración. Las lesya más oscuras —azul intenso, negras— man- 
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tienen a la mónada en los pisos más bajos del universo, en las cá- 
maras subterráneas del infierno o en los mundos de la existencia 
mineral o vegetal, en tanto que, al aclararse el color, la mónada 
pierde una parte de su peso y sube a alguna de las esferas más al- 
tas, llegando acaso al reino humano —situado en la superficie de la 
tierra, plano intermedio del universo de múltiples estratos— o aun 
a las sublimes moradas superiores de los seres divinos. Pero cuando 
alcanza el supremo estado de aislamiento (kaivalya) y ha quedado 
absolutamente «depurada, descargada del último gramo de lastre 
Kármico, la mónada se eleva con irresistible empuje atravesando to- 
dos los estratos correspondientes a los seis colores y llega al cenit, 
como una burbuja de aire ingrávida. Allí permanece por encima 
«lel ciclo de corrientes de vida que agitan de uno u otro modo todos 
los reinos inferiores. Ha dejado atrás para siempre el activo teatro 
de máscaras que cambian continuamente. 

En los textos jaina se emplea con frecuencia la metáfora de la 
burbuja. La mónada vital se eleva, pasando por las regiones celes- 
tiales de los dioses, donde hay seres luminosos que, aún cargados 
con el peso de su virtuoso karman, gozan de los frutos de sus vidas 
anteriores donde realizaron buenas acciones y tuvieron buenos pen- 
samientos. Iluminado con luz propia, transparente, el globo sube 
hasta la cúpula del universo, la esfera más alta, llamada “levemen- 
te inclinada” (isat-pragbhara), más blanca que la leche y que las 
perlas, más resplandeciente que el oro y el cristal, con la forma de 
una divina sombrilla. Otra metáfora compara a la mónada vital 
con una calabaza convertida en frasco o botella, a la que se le ha 
quitado la pulpa y se le ha cubierto la cáscara con capas de barro 
para aumentar su solidez; pero, a medida que la cubierta se va di- 
solviendo, la calabaza recobra su natural liviandad y, como está 
llena de aire, se torna más liviana que el agua y automáticamente 
se eleva del fondo del estanque a la superficie. Con un movimiento 
automático similar, una vez desembarazada de sustancia kármica, 
la mónada vital se eleva desde las profundidades de su prisión: 
este mundo submarino de capas encubridoras y de máscaras de la 
existencia individual. Despojada de los rasgos característicos de 
cualquicr forma de existencia particular —la naturaleza de este u 
otro hombre, animal o ser divino— se torna anónima, completa- 
mente ingrávida, absolutamente libre. 

Al universo a través del cual asciende la burbuja o calabaza 
se lo representa en forma de un colosal ser humano: un varón o 
hembra prodigioso, cuyo organismo macrocósmico comprende las 
regiones celeste, terrestre e infernales, todas ellas habitadas por 
innumerables seres$2, El coloso masculino condice con el viril as- 
cetismo de los monjes y santos jaina, en tanto que la figura feme- 


82 Compárese con la visión de Swedenborg, supra, págs. 197-201. 
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nina refleja el antiguo concepto preario de la Madre Universal. 
El culto de la Diosa madre se remonta a la época neolítica, en la 
que se habia difundido por toda el Asia occidental y las tierras 
que rodean el Mediterráneo. Se han encontrado imágenes de estas 
diosas inclusive en yacimientos del periodo paleolítico. Y hasta hoy 
su culto sobrevive en el hinduismo popular. La concepción jaina 
representa una prodigiosa forma humana, masculina o femenina, 
cuyos límites constituyen los confines del universo. A la superficie 
de la tierra, escenario de la especie humana, se la considera situada 
a nivel de la cintura. Las regiones infernales ocupan un plano in- 
ferior, en la cavidad pelviana, los muslos, las piernas y los pies, 
en tanto que las de la beatitud celeste, estratificadas unas sobre 
otras, se encuentran en el pecho, los hombros, el cuello y la cabeza 83, 
La región del supremo aislamiento (kaivalya) está en la coronilla, 
por dentro, en la cúpula de la bóveda craneana 6%, 

Tras este peregrinaje de innumerables existencias por los di- 
ferentes estratos inferiores, la mónada vital se eleva a la zona cra- 
neana del ser macrocósmico, liberada del peso de las sutiles par- 
tículas kármicas que anteriormente la retenían impidiéndole as- 
cender. Ya no puede ocurrirle nada, porque ha dejado a un lado 
los rasgos de la ignorancia, los pesados velos de la individualidad 
que son las causas que precipitan los sucesos biográficos. Decidida- 
mente, de una vez para siempre, se ha liberado del torbellino. Aho- 
ra, carente de nacimiento y de muerte, está suspendida más allá 
de la ley cíclica de la causalidad kármica, como una gota de agua 
destilada lo está de un cielo raso o de la parte inferior de la tapa 
de un hervidor. Allí, suspendida en el interior de la cúpula del di- 
vino Ser cósmico con todas las otras mónadas vitales liberadas, per- 
manece para siempre. Desde luego, todas las mónadas que alcan- 
zan este estado se parecen entre sí como otras tantas gotas. En efec- 
to: son partículas puras, existencias serenas purgadas de las imper- 
fecciones que constituyen la individualidad. Las máscaras, los an- 
teriores rasgos personales, han sido eliminados junto con la ma- 
teria seminal que hubiera madurado convirtiéndose en futuras ex- 
periencias. Libres de coloración, sabor y peso, los sublimes crista- 
les son ahora absolutamente puros, como las gotas de la lluvia 
que cacn de un cielo claro, inmaculado e insípido. 


« 83 Hay, por ejemplo, una clase de eminentes seres divinos llamados grai- 
véyaka, “pertenecientes al cuello (griva) o alojados en él”. Cf. supra, pág. 160. 
84 Estas esferas interiores al cuerpo del ser macrocósmico tienen como pa- 
ralelos aproximados (aunque no exactamente iguales) los “centros”  (cakra) 
del cuerpo humano descritos por el Hatha-Yoga y el Kundalini-Yoga (cÉ. infra, 
págs. 450-451). Las tócnicas de yoga se remontan, como las doctrinas de los 
jaina, a la antigiedad india prearia. No están incluidas entre Jas «loctrinas vé- 
Cicas originales de la ortodoxia ario-brahmánica. 
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Además, como han sido exoneradas de las facultades sensoria- 
les inherentes a todos los organismos (que causan sonidos, vistas, 
olores, sabores y sensaciones de tacto), las mónadas vitales liberadas 
están más allá del entendimiento condicionado que determina los 
modos de ser de las diferentes especies, humana, animal, vegetal 
y aun inorgánica. No perciben ni piensan, pero se percatan direc- 
tamente de todo. Conocen la Verdad precisamente como es. Son 
omniscientes, como lo scría la mera fuerza vital si pudiera ser li- 
berada de las oscuridades modificadoras de los organismos especí- 
ficos, cada uno de los cuales tiene facultades sensoriales e intelec- 
tuales de alcances limitados. Porque tan pronto como se eliminan 
las limitaciones que hacen posibles las experiencias particulares, se 
logra la intuición perfecta de todo lo cognoscible. La necesidad de 
experiencia se disuelve en conocimiento infinito. Tal es la signifi- 
cación positiva del término y del estado de Raivalya. 

Esto nos recuerda la protesta del poeta y filósofo francés con- 
temiporáneo, Paul Valéry, que en su ensaro Monsieur Peste escribe: 
Hay personas que tienen la sensación de que sus sentidos las se- 
paran de lo real, del ser. Esta sensación les infecta sus demás 
sentidos, Lo que veo me ciega. Lo que digo me ensordece. Lo que 
sé me vuelve ignorante. En tanto y en la medida en que sé soy 
ignorante. Esta iluminación que brilla ante mí es una venda que 
recubre una noche o una luz más... ¿Más qué? Aquí se cierra el 
circulan de esta extraña inversión: el conocimiento como una nu- 
be sobre el ser; el mundo brillante, como una nicbla y opacidad. 
Sacad todo, para que pueda ver*3, Este grito de protesta y la teoría 
del conocimiento en que se funda se hallan notablemente cerca de 
la vieja idea sostenida por el jainismo: la de que las diferentes fa- 
cultades del entendimiento humano nos limitan. 

Pero los Tirtháñkara han perdido hasta la facultad de sentir, 
pues ésta también pertenece a la estructura de la carne, al sufriente 
ropaje de sangre y de nervios. De aquí que sean completamente 
indiferentes para todo lo que ocurre en los mundos de los estratos 
que han dejado atrás, en los planos infcriores. No los conmueve nin- 
guna plegaria ni ningún acto de deyoción. Tampoco descienden ni 
intervienen en la Ronda universal como lo hace, por ejemplo Visnu, 


85 “Il y a des personnages quí sentent que leurs sens les séparent du réel, 
de [étre, Ce sens en eux infecte leurs autres sens. 

Ce que je vois waveugle. Ce que Pentends vw Yassourdit. Ce en quoi je sais, 
cela me rend ienorant. Jignore en tant et pour autant que je sais. Celte 
iMenination devant moi estoun bandeau et recouure ou une nuit ou une la 
miéxre plus... Plus quoi? Ici le cercle se ferme, de cet étrange renversement: 
la connaissance, comme un nuage sur Pétrez le monde brillant, comme une 
tale et opacite, 

“Ótez toute chose que Py voie.? (Paul Valéry, Monsieur Teste, mueva 
edición, Paris, 1946, págs. 60-61.) 
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la divinidad suprema de los hindúes, que periódicamente envía 
una partícula de su esencia trascendente como Encarnación para 
que restaure el orden divino del universo trastornado por tiranos 
temerarios y demonios egoístas $, Los Tirtháñkara jaina están to- 
talmente separados. Pero el devoto jaina les rinde culto sin cesar, 
concentrando su piadosa atención en sus imágenes, como medio de 
progresar en su purificación interior. Y a veces los celebra junto con 
los dioses populares hindúcs del hogar y de la aldea; pero esta ce- 
lebración no tiene el mismo sentido en el caso de los Tirtháñkara, 
porque los dioses proporcionan bienestar temporal, protegiéndonos 
de los demonios que producen enfermedades y desastres, y cn cam- 
bio el culto de los Tirthárkara —los “Vencedores”, los “Héroes”, 
los “Autores del cruce”— impulsa a la mente hacia su bien supre- 
mo, que es la paz eterna, allende las alegrías y sufrimientos de la 
ronda universal, 


9. LA DOCTRINA DE MÁSKARIN GosiLa 


Los ascetas indios llevan un bastón: máskara, danda. Por esta 
razón, los monjes vedantinos a veces son llamados ceka-dandin, “por- 
tadores de un bastón”; o, también, hamsa, “ganso salvaje o cisne”, 
por ser vagabundos como los grandes pájaros que emigran de las 
selvas del sur a los lagos del Himalaya, sintiéndose como en su casa 
lo mismo en cl alto cielo que sobre las aguas de la llanura terres- 
tre. Dandin, “el portador de un bastón”, denota, en general, al pe- 
regrino asceta (sannyasin), tanto si cs de las órdenes brahmánicas co- 
mo si es de las jaina. Los monjes budistas también Jlevan un bas- 
tón, pero el suyo se llama khákkhara porque tiene un conjunto de 
anillos que producen un monótono chacolotco (khak) que anuncia 
la proximidad del silencioso mendicante que camina por la calle 
o viene con su platillo en busca de su comida diaria. El monje bu- 
dista nunca pide limosna: se detiene silenciosamente en el umbral 
esperando a ver si le dan algo, y cuando la escudilla ha sido llena- 
da vuelve a partir, sin decir palabra. Solo sc oye el ruido de su 
khákkhara, que es como cel sonido del bastón del Bodhisattva lama- 
do Kgsitigarbha, “Aquel cuya matriz fue la tierra” o el que na- 
ció de la ticrra”. Ksiti-garbha con su khákkhara vaga eternamente 
a través de las esferas del infierno, consolando a los seres torturados 
y rescatándolos de las tinieblas con su sola presencia, y hasta con 
el mero sonido de su bastón $”, 

Máskarin Gosála (“Gosála el del bastón de peregrino”) fue 


$6 Zimmer, Myiks and Symbols in Indian Art aud Civilization, índice, 


s. v.: “Vishnu: avatars of”. 
$7 El concepto de Bodhisattva será tratado extensamente infra, págs. 413-426. 
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conteraporánco «del Mahavira y del Buddha. Su enciclopédica sis- 
tematización del universo era afín a la tradición de los jaina. Apa- 
rentemente, ambas doctrinas se relacionan, pues derivaban de al- 
guna tradición principal de la ciencia natural y la psicología pre- 
arias, A juzgar por los datos que poseemos, tiene que haber sido un 
panorama muy minucioso que clasificaba todos los aspectos del 
mundo natural. La interpretación que Gosála hacía de estas en- 
señanzas puede reconstruirse en sus líneas principales y en algunos 
de sus detalles, sobre la base de los informes y las críticas conteni- 
dos en los primeros textos budistas y jaina. 

Los discípulos de este insultado y calumniado macstro eran 
los llamados áji'vika, es decir, los que profesan la doctrina llamada 
á-jiva. Jiva es la mónada vital. El prefijo á- significa aquí “en tanto 
que”. Parece tratarse de una referencia a la notable doctrina de Go- 
sála, según la cual “en tanto que la mónada vital” (á-fiva) no haya 
completado el curso normal de su evolución (pasando por un nú- 
mero fijo de inevitables renacimientos) no puede haber realización. 
El progreso biológico natural no puede ser apresurado por medio 
de la virtud y del ascetismo ni atrasado por el vicio, porque el pro- 
ceso tiene lugar según su propio ritmo. Aparentemente, Gosála ,al 
principio colaboró con el Mahávira. Ambos compartieron la diréc- 
ción de una misma comunidad durante muchos años; pero más tar- 
de no se pusieron de acuerdo acerca de ciertos puntos importantes 
de disciplina y doctrina, disputaron y se separaron, Gosála diri- 
gía el movimiento de secesión. Sus partidarios parecen haber sido 
muchos y haber representado uná fuerza considerable en la vida 
religiosa india durante muchos años $8, Su existencia e importancia 
aún en el siglo m1 a. €. está documentada en una dedicatoria real 
grabada en los muros de tres cavernas excavadas en la roca, perte- 
necientes a un monasterio del monte Nága'rjuni $%, "Tanto los bu- 
distas como los jaina las consideraban muy peligrosas. 

Aun cn vida de Máskarin Gosála, sus enemigos no escatimaron 
palabras para atacarlo. Se dice que el Buddha mismo declaró que 
la enseñanza de este tremendo antagonista era la peor de todas 
las falsas doctrinas de su tiempo. El Buddha la compara con un 
vestido de cáñamo, que no solo es desagradable a la piel sino que 
no protege ni del frío del invierno mi del calor estival %, Es decir, 


$8 Otra interpretación del origen y significado del nombre ájfvika señala 
esta riña de las sectas, Entre las diferentes reglas contra la profanación de la 
santidad «de Ja vida, tal como la definen los jaina, hay una llamada ájiva, que 
prohibe al monje ganarse la vida, cualquiera sea el modo. Se dice que los se- 
guidores de Gosála se pusieron a ganarse la vida, desatendiendo esa regla del 
ájiva, y entonces los jaina los llamaron ajUvika. 

89 CL G, Biihjer, “The Barabar and Nágarjuni Hill Cave Inscriptions of 
Asoka and Dasaratha”, The Indian Antiquary, XX (1891), págs. 361 y sigs. 

90 Añgúltara-Nikáya 1 286. (Traducido por “1. W. Rhys Davids, The 
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que cl vestido (o la doctrina) no sirve para nada, El Buddha se 
refería especialmente al determinismo del credo principal de Go- 
sala, que no reconocía el esfuerzo humano voluntario. 

En efecto, la doctrina áji'vika de que ninguna cantidad de es- 
fuerzo moral o ascético puede acortar la seric de renacimientos no 
daba esperanzas al que quería salir del campo de la ignorancia me- 
diante ejercicios de santidad. Por el contrario, un amplio y com- 
pleto panorama de todos Jos reinos y partes de la naturaleza mani- 
festaba que cada mónada vital debía pasar, en una serie de ochen- 
ta y cuatro mil nacimientos exactamente, por toda la gama de va- 
riedades del ser, partiendo de los átomos elementales del éter, aire, 
fucgo, agua y tierra, y progresando gradualmente a través de las 
diferentes esteras de formas de existencia geológica, botánica y 
zoológica, para lMegar al reino del hombre; y cada nacimiento es- 
taba ligado a los otros según un orden evolutivo, precisa y minu- 
ciosamente graduado. Todas las mónadas del universo pasaban la- 
boriosamente por este único camino inevitable. 

De acuerdo con este sistema, el cuerpo vivo del átomo es el 
organismo más primitivo del cosmos, y está provisto solamente de 
una facultad sensorial: la del tacto, es decir, la que permite sentir 
el peso y la presión. Cada mónada vital (fiva) parte de este estado. 
A medida que progresa, recibe cuerpos dotados de más facultades 
sensoriales y de poderes intelectuales y sensibles más elevados. Ele- 
vándose naturalmente y por sí misma, pasa por la larga y lenta 
serie de transmigraciones adoptando las diversas formas vegetales, 
los estadios inferiores y luego los superiores de la vida animal y los 
múltiples niveles de la esfera humana. Cuando, por último, llega 
el momento en que alcanza el tórmino final de la serie de ochen- 
ta y cuatro mil existencias, ocurre sencillamente la liberación, co- 
mo ha ocurrido todo lo demás: por sí misma. 

El destino del hombre es forjado por la inflexible ley que rige 
la evolución de la mónada vital, Gosála compara el largo ascenso 
automático con la trayectoria de una madeja arrojada al aire, que 
se devana hasta el último trozo de hilo: la curva termina cuando la 
hebra se ha devanado por completo. No hay gracia divina ni*em- 
peño humano que pueda interrumpir o impedir este inalterable 
principio de esclavitud, evolución y liberación. Es una ley que teje 
toda vida, conecta la materia elemental aparentemente inanimada 
con los reinos de los insectos y del hombre, recorre todas las cosas, 
sc pone y se quita todo el guardarropa de máscaras y atavíos de 
encarnaciones, y no puede ser forzada, apresurada, burlada ni ne- 
gada. 

Esta doctrina nos brinda un espectáculo de sombría grandeza, 
Gradual Dialogues of the Buddha, Dali Text Society, Translation Series n? 22 
Londres, 1932, pág. 265). 
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que abarca todas las cosas: una fría visión científica del univer- 
so que impresiona por su coherencia. Ningún rayo de luz redentora 
atempera la melancolía del reino natural. Por el contrario, esta 
estupenda perspectiva cósmica deprime el espíritu por la lógica 
implacable que no tiene en cuenta para nada Jas esperanzas intrín- 
secas del alma humana. No se hace absolutamente ninguna conce- 
sión al pensamiento afectivo, ningún ajuste favorable a nuestra 
innata conciencia de una posible libertad, 

Por otra parte, los triunfantes competidores de esta doctrina 
-<cl jainismo y cl buddlhismo— concuerdan en recalcar la posibili- 
dad de una acelerada liberación del ciclo como consecuencia del es- 
luerzo. Ambos protestan por igual contra la mecánica inllexjbilidad 
de la ley evolutiva enunciada por Gosála, cn la medida en que 
afecta la esfera de la voluntad humana. El Buddha, por ejemplo, se 
expresa muy categóricamente: “Hay en el hombre —dice— un es- 
lucrzo heroico” (viryam); existe la posibilidad de un “conato eficaz” 
(utsáha) que consiga sacar al hombre del torbellino de renacimien- 
tos, con tal que se aplique sinceramente a ese fin %”. 

El solemne panorama científico de Gosála, al excluir el libre 
albedría, convierte a todo el universo cn un vasto purgatorio con 
muchas etapas de larga duración, La ercación se convierte en una 
especie de laboratorio cósmico €n el cual innumerables mónadas, 
por un largo y lento proceso de transformación alquímica, gradual. 
mente se van refinando, envigueciendo y purilicando, pasando de 
los modos de ser más oscuros e inferiores a los superiores —« través 
de sufrimientos siempre renovados— hasta que finalmente alcanzan 
la discriminación moral y el conocimiento espiritual, en forma hu- 
mana, en el umbral de la liberación. 

Es fácil comprender por qué semejante filosotía desapareció 
del escenario histórico después de unos siglos. Resultó intolerable. 
Al predicar una paciencia fatalista en una esclavitud virtualmente 
interminable, «l solicitar resignación sin compensación, al no con- 
ceder nada al poder de la voluntad espiritual y moral, no ofrecía 
ninguna respuesta « las candentes cuestiones de las almas humanas 
que indagaban desde su yacío. No tenía sentido practicar la virtud 
con el propósito, normal entre los hombres, de obtener alguna re- 
compensa; no ofrecía campo alguno al ejercicio de la voluntad de 
poderío, ni motivo para hacer proyectos, ni daba esperanzas de 
compensación, pues la única fuente de purificación era el proceso 
natural de la evolución, el cual se cumplía solo, aunque tardara un 
poco —cones de tiempo—, prosiguiendo lenta y automáticamente, 


91 Nota del compilador: En las escrituras budistas ltay muchos pasajes que 
alaban el esfuerzo y la diligencia; pero no he podido localizar el pasaje que 


Zimmer cita aqui. 
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indiferente a los estuerzos del espíritu humano, como un proceso 
bioquímico. 

Y sin embargo, según esta doctrina de Gosála, que había si- 
do comparada a una camisa de cáñamo, la conducta moral del hom- 
bre no carece de importancia, pues todo ser vivo, por su caracterís- 
tico sistema de reacciones al medio, revela toda su historia multi- 
biográfica, junto con todo lo que aún tiene que aprender. Sus 
actos no son causa del aflujo (4'srava) de nueva sustancia kármica, 
como en la concepción jaina, sino que solo indican su posición o 
clasificación en la jerarquía general, mostrando cuán hundido se 
encuentra o cuán próximo a la liberación. Es decir: nuestras pala- 
bras y nuestros actos nos anuncian —y también anuncian al mundo— 
en cada minuto, a qué jalón hemos llegado. Así, el ascctismo per- 
fecto, aunque carezca de valor causal, tiene una importancia sin- 
tomática: es el modo de vida característico de un ser que está a pun- 
to de alcanzar la meta del aislamiento (katvalya), e inversamente, 
quienes no son fácilmente atraídos a él ocupan un Jugar relativa- 
mente bajo en la escala humana. Una pronunciada incapacidad 
para cumplir con las normas ascéticas más cxigentes ¡proclama cuán 
lastimosamente lejos se encuentra uno de la cima hacia donde to- 
dos realizan el ascenso cósmico. 

Los actos piadosos no son, ¡ues, causas sino electos; no produ- 
cen, sino predicen el futuro, Con la desapegada austeridad de su 
conducta, el asceta perfecto muestra que está muy cerca de la sa- 
lida. Muestra que le falta muy poco para terminar su larga carre- 
ra y que ahora está absolutamente inconmovible en su exaltada 
despreocupación por sí mismo y por el mundo: igualmente indi- 
[erente a lo que el mundo piensa de él que a lo que cs y a lo que 
va a ser. 


10. EL MOMBRE CONTRA LA NATURALEZA 


El jainismo concuerda completamente con Gosála en su con- 
cepción de que la personalidad es como uma máscara. En lorma 
de clemento, planta, animal, ser celestial o atormentado inquilino 
del infierno, la forma visible no cs más que el atavío temporario 
de una vida que se abre camino a travós de las etapas de la existen- 
cia hacia la meta que habrá de liberarla de todo esto. Aparente- 
mente esta representación de las transitorias formas de vida como si 
fueran Otras tantas máscaras que un gran ejército de mónadas vitales 
individuales se ponen y se sacan —ejército cuyas mónadas constitu- 
yen la sustancia misma del universo— fue uno de los principales 
«dogmas de la filosofía prearia cn la India. Es fundamental en la 
psicología del Sáñkhya y en el Yoga de Patáñjali, y constituyó el 


21) 


JAINISMO 


punto de partida de las enseñanzas budistas %, Absorbida por la 
tradición brahmánica, se mezcló con otras ideas de modo que aún 
hoy en la India sigue siendo una de las imágenes fundamentales de 
todo pensamiento filosófico, religioso y metafísico, Así, el jainis- 
mo y la doctrina de Gosála pueden considerarse ejemplos de có- 
mo la mentalidad india, fuera de la ortodoxia brahmánica y de 
acuerdo con las líncas de una estructura mental arcaica arraigada 
en suclo indio, ha concebido cl fenómeno de la personalidad desde 
tiempos antiquísimos. En contraste con la idea occidental del in- 
dividuo imperecedero, que de los griegos pasó al cristianismo y a los 
tiempos modernos, en Ja tierra del Buddha la personalidad siempre 
ha sido considerada como una máscara transitoria. 

Pero el jainismo y el budismo discrepan con la interpretación 
de Gosála acerca de los papeles jerárquicamente establecidos en el 
drama, pues sostienen que cada individuo es libre de escapar por 
sus propios medios. Mediante un sostenido acto de'autorrenuncia- 
miento podemos eludir esta melancólica esclavitud, que práctica- 
mente equivale 2 un castigo eterno y no guarda ninguna propor- 
ción con la culpa en que podamos haber incurrido por el mero 
acto de estar vivos. La interpretación estrictamente evolucionista de 
Gosála es rechazada sobre la base de la reiterada experiencia de li- 
beración realizada por los santos de todas las épocas. Estos maestros, 
como el Mahávira, comenzaron ingresando en la orden religiosa de 
los monjes jaina y terminaron siendo modelos de salvación. Sus 
vidas nos ofrecen una garantía primordial de la posibilidad'de li- 
bcración y un ejemplo de cómo pasar por la estrecha puerta de sa- 
lida. En lugar del orden biológico mecánicista representado por 
Gosála, que funciona lenta pero automáticamente durante ochenta 
y cuatro mil encarnaciones, el jainismo afirma el poder y cl valor 
de la entereza individual: la fuerza, de pensamientos, palabras y 
actos que, $1 son virtuosos, conducen a la mónada vital hacia la ilu- 
minación; pero si son malos, egocéntricos y desconsiderados, la arro- 
jan a condiciones más oscuras y primitivas, condenándola a vivir 
ca cl reino animal o entre los torturados habitantes de los inficrnos. 

Sin embargo, también el jainismo presenta una interpretación 
científica, prácticamente atea, de la existencia. En efecto, los dio- 
ses no son más que mónadas vitales que usan interinamente más- 
caras favorables en un ambiente sumamente afortunado, en tanto 
que el universo material es increado y eterno. El universo se com- 
pone de los seis elementos siguientes: 


1. fiva: el conjunto de las innumerables mónadas vitales. Ca- 
da una de ellas es increada € imperecedera, omnisciente por natu- 


92 Cf supra, pág. 59, la nota del compilador, y las exposiciones infra, 
caps. HM y 1Y. 
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raleza, dotada de infinita energía, llena de beatitud.- Intrínseca- 
mente, todas las mónadas vitales guardan una semejanza absolu- 
tx, pero han sido modificadas, disminuidas y mancilladas en su 
perfección, debido al perpetuo aflujo del segundo elemento del 
unlverso, que tiene caracteres, y que es: 


2. Ajíva: “todo lo que no (a-) es la mónada vital (jiva) 9”. 
Ájiva es, ante todo, cl espacio (ákása), al que se considera como un 
recipiente que abarca todas las cosas: no solo el universo (loka) si- 
no también lo que no es universo (aloka). El aloka es lo que está 
más allá de los contornos del enorme Hombre o Mujer macrocós- 
nico 9, El ajiva comprende, además, incontables unidades espa- 
ciales (pradesa), y es indestructible. Además de ser espacio, el ajiva 
también se manifiesta como los cuatro elementos del universo que 
mencionamos a continuación, y que se distinguen como los diver-* 
s0s aspectos de este único antagonista del jiva: 


3. Dharma: el medio por el cual es posible el movimiento, El 
dharma es comparable al agua, en la cual y por la cual los peces 
pueden moverse %, 


4. Adharma: el medio que hace posible el reposo y la inmovi- 
lidad, El adharma es comparable a la tierra, en la cual las cria- 
turas yacen y se mantienen quietas. 


5. Kála: el tiempo; lo que hace posible el movimiento. 


6. Púdgala: la materia, compuesta de pequeños átomos (para- 
mánu). El púdgala está dotado de olor, color, sabor y tangibilidad. 

Según los jaina, la materia existe en seis grados de densidad: 
a) “sutilsutil” (súksma-súksma), que es la sustancia invisible de los 
átomos; b) sutil (súksma), invisible también, y sustancia de los in- 
gredientes del karman; c) “sutil-burda” (súksma-sthúla), invisible 
pero experimentable, que constituye el material de los sonidos, olo- 
res, contactos (por ejemplo, del viento) y sabores; d) “burda-sutil” 
(sthúla-siksma), que es visible pero imposible de asir, como la cla- 
ridad, la oscuridad, la sombra; e) “burda” (sthúla), que es a la vez 
visible y tangible pero líquida, como el agua, el aceite y la man- 
teca derretida; y f) “burda-burda” (sthila-sthila): los objetos mate- 


93 La filosofía del Sáñkhya continúa esta clemental dicotomía de jiva y 
ajiva bajo Jas categorías de púrusa y prákrii. Prókyti es la materia del universo,. 
el material psicofísico que envuelve al prrusa. 

94 Cf. supra, pág. 209, 

95 Esta acepción especificamente jaina del término dherma no debe con- 
fundirse, claro está, con la tratada supra. pigs. 128-147. 
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riales que poscen existencias separadas y distintas, como cl metal, la 
madera y la picdra. 

La materia kármica se pega al jiva como el polvo se adhiere 
a un cuerpo untado de aceite. Impregna y tiñe al va como el calor 
a una bola de hierro calentada al rojo. Por sus efectos, se dice que 
Ja materia Kármica puede encontrarse en ocho estados: a, El kar- 
man que envuelve u oculta el verdadero conocimiento (¡ñána-Avarana- 
karman). Como un velo o tela colocada sobre la imagen de una di- 
vinidad, este karman se interpone entre la verdad y la mente, qui- 
tando, por así decir, la innata omnisciencia. b) El karman que en- 
vuelve u oculta la verdadera percepción (dersana-dvarana-karman). 
Como un portero evita que la gente llegue hasta cl rey que está en 
la sala de audiencias, este karman impide la percepción de los pro- 
cesos del universo, haciendo difícil q imposible ver lo que pasa; 
asi, con sus efectos, tiende un velo sobre el jiva. e) El karman que 
erca sensaciones agradables o desagradables (vedaniya-harman), com- 
parable al filo de una espada muy cortante cubierta de aiel y co- 
Jocada en la boca. Debido a este kerman, todas nuestras experien- 
cias de la vida son un compuesto de placer y dolor. d) El karman 
que causa las ilusiones y confusiones (mohaniya-karman). Como el 
alcohol, este karman embota y ófusca las facultades discriminadoras 
del bien y del mal. (El kcévalin, el “aislado”, no puede ser embria- 
gado. La iluminación perfecta cs yn estado de suprema y sublime 
templanza.) e) El karman que determina la duración de la vida in- 
dividual (dyus-harman). Como una cuerda que impide a un animal 
alejarse indefinidamente de la estaca a la que está atado, este kar- 
man es el que fija el número de nuestros días. Determina el capi- 
tal de vida, la fuerza vital que hemos de gastar en nuestra actual 
encarnación. f) El karman que establece la individualidad (náma- 
karman). Este karman determina el “nombre” (náman), que denota, 
en la forma “sutil-burda” del sonido, el principio mental y espiritual, 
o la idea esencial, de la cosa. El nombre es la contrapartida mental de 
“1 forma (rápa) 6 visible y tangible; por esta razón los nombres y 
bechizos verbales pueden producir efecios mágicos. Éste es el harman 
que determina hasta en los últimos detalles tanto la apariencia Cx- 
terior como el carácter interno de la cosa, el animal o la persona. 
Es el que da forma a la actual máscara perecedera. Sus efectos son 
tantos, que los jaina han distinguido en ¿1 noventa y tres subdivi- 
siones. Este “karman del nombre propio” determina todos los deta- 
les; por ejemplo, si nuestra próxima encarnación tendrá lugar en 
el ciclo, entre hombres y animales, o en los purgatorios; si tendre- 
mos cinco sentidos, o menos; si perteneceremos a alguna clase de 
seres de buen porte y andar majestuoso (como la de los toros, ele- 
fantes y gansos) o de paso desagradable (como los asnos y camellos) 


95 Cf. supra, pigs. 31-32. 
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o con orejas y ojos móviles o inmóviles; si, dentro de nuestra espe- 
cie, seremos bellos o feos, y si despertaremos simpatía o provocare- 
mos desagrado, ganándonos fama y honor o acarreándonos mala 
reputación, El náma-karman es como el retoque que el pintor da 
con su Pincel a los rasgos distintivos de un retrato, haciendo que su 
figura sea. reconocible y peculiar. g) El karman que establece un 
familia nacerá el individuo (gotra-karman). En realidad, este har. 
man es una especie del género anterior, pero a causa de la enor- 
me importancia que tienen las castas en la India, se le ha concedido 
una categoría especial. El destino y todas las perspectivas de la vida 
están muy limitadas por la casa en que uno nace. h) El karman que 
produce obstáculos (antaráya-karman). Esta categoría incluye varias 
subdivisiones; 1. (Dána-antaráaya-karman), que nos impide ser tan 
«desprendidos y generosos como desearíamos al dar limosna a los 
pobres y a los religiosos; 2. Labha-antaraya-karman, que no nos de- 
ja recibir limosna; es un karman particularmente isaligao, pues los 
religiosos dependen de los regalos que se les haga, como ocurre con 
las instituciones religiosas. (En Occidente, por ejemplo, una uni- 
versidad que sufriera de esta mala influencia se vería obligada a ce- 
rrar sus puertas por falta de fondos.) 3. Bhoga-antaráya-karman, 
que nos impide gozar de las cosas. Por ejemplo, nos hace llegar 
tarde para una fiesta, O mientras estamos comiendo la torta no 
dejamos de pensar que también podríamos guardárnosla para más 
tarde. 4. Upabhoga-antaraya-karman, por obra del cual no podemos 
gozar de los objetos placenteros que nos rodean: nuestras casas y 
jardines, vestidos y mujeres. 5. Virya-antaraya-karman, que paraliza 
la voluntad, impidiéndonos actuar. 

En conjunto hay exactamente ciento cuarenta y ocho varieda- 
des y electos del karman, que, en suma, actúan en dos direcciones: 
1, el ghati-karman (“el karman que golpea, hiere y mata”) dismi- 
nuye los infinitos poderes de la mónada vital, y 2, el agháti-karman 
(“el karman que no golpea”) añade cualidades limitadoras que no 
le pertenecen. 'Podas estas dificultades kármicas han estado afec- 
tando al jiva de toda eternidad, El sistema jaina no necesita ex- 
plicación del comienzo del universo, pues no hay noción de un 
tiempo en el cual el tiempo no existía: el mundo ha existido siem- 
pre. Además, lo que interesa no es el comienzo de este lío sino de- 
terminar su naturaleza y aplicarle una técnica para despejarlo. 

La esclavitud consiste en la unión del fiva y el ajiva; la salva- 
ción, es la desunión de ambos. Este problema de la unión y des- 
unión se expresa en la declaración de los sitte tattva o “principios”. 


1) Jiva y 2) Ajiva han sido tratados más arriba. 4Ajiva incluye 
las categorías 2-6 de los seis elementos que acabamos de describir, 


3) A'srava: “aflujo”, el acto de verter materia kármica en la mó- 
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nada vital, que ocurre a través de cuarenta y dos canales, entre los 
cuales están las cinco facultades sensoriales receptoras, las tres ac- 
tividades de la mente, el habla, los actos físicos, las cuatro pasiones 
(cólera, orgullo, engaño y codicia) y las seis “no pasiones” (alegría, 
placer, aflicción, congoja, temor y aversión) %, 


4) Bandha: “atadura”: el hecho de que el jiva esté atado y 
sofocado por la materia kármica. 


5) Sámvara: “detención”, la represión del aflujo. 


6) Nirjara: “efusión”, la eliminación de la materia kármica 
mediante austeridades depurativas, que la consumen con el calor 
interior de las prácticas ascéticas (tapas), como por medio de una 
cura de transpiración. 


7) Moksa: “liberación”. 


“El jiva y el no-jiva juntos constituyen el universo --leemos en 
un texto jaina—. Si están separados, no se necesita nada más. Si 
están unidos, como lo están en el mundo, solo cabe considerarlos 
con vistas a su detención y gradual destrucción de la unión hasta 
deshacerla por completo 98,” 

El universo jaina es indestructible; a diferencia del universo 
de la cosmología hindú, no está sujeto a disoluciones periódicas %, 
Además, no hay indicios del primordial matrimonio sagrado en- 
tre el Padre Cielo y la Madre Tierra, que dio origen al mundo y 
que constituye un tema capital en la tradición de los Veda. En el 
gran Sacrificio del Caballo (asvamedha), practicado por los indo- 
arios, cuando la reina principal que representa la Madre Tierra, 
esposa del rey del mundo (cakravartin), yacía en la fosa del sacri- 
ficio al lado del animal sacrificado, que simboliza la fuerza del sol 
celeste (recuérdese que el caballo acaba de concluir su triunfal año 
solar de vagabundeo sin ser molestado) 1%, ese acto de la reina era 


97 Estos seis, junto con otros dos —resolución y admiración— son los 
modos fundamentales o “sabores” (rasa) de la poesía, la danza y el teatro 
hindúes. Todos ellos son exhibidos por Siva, el Dios Supremo, en las diferentes 
situaciones de sus manifestaciones miticas, y de este modo se hallan sancionados 
en el hinduismo devoto como aspectos del “juego cósmico'" del Señor, como re- 
velaciones de su divina energía bajo diferentes modos. Según el jainismo, por 
otra parte, deben ser suprimidos, pues atraen y aumentan la provisión de materia 
kármica y de este modo nos distraen de la perfecta indiferencia que conduce 
a la purificación de la mónada vital. 

93 Tativárthádhigama-sútra 4. (Sacred Books of the Jainas, vol.-11, pág. 7). 

99 Cf. Zimmer, Myths and Symbols, págs. 3-22. 

100 Cf. supra, págs. 114-115, 
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la reconstrucción mística del sagrado matrimonio cósmico. Pero en 
el jainismo el varón primordial (o la hembra primordial) es el uni- 
verso. No hay historia de un período de gestación, ni “germen de 
oro” (hiranyagarbha), ni huevo cósmico que se divida por el medio 
de la cáscara, cuya mitad superior es el Cielo y la inferior la Tierra, 
ni un ser primordial sacrificado y desmenbrado (púrusa), cuyos 
miembros, sangre, pelo, etcétera, se transforman y pasan a cons- 
títuir los elementos del mundo; en una palabra, no hay mito cos- 
mogónico, porque el universo ha existido siempre. E) universo jaina 
es estéril, está calcado sobre una doctrina ascética. Es una madre 
universal que todo lo contiene, pero que carece de marido; o bien 
es un gigante solitario sin consorte; es una persona primordial siem- 
pre entera y viva, Los ciclos universales “ascendentes” y “descen- 
dentes” 10 son las mareas del proceso vital de este ser, proceso con- 
tinuo y permanente. Nosotros constituimos las partículas de ese gi- 
gantesco cuerpo, y la tarea de cada uno consiste en evitar ser lle- 
vado a las regiones infernales que ocupan la parte inferior del cuer- 
po, y, por el contrario, subir lo más rápidamente posible a la su- 
prema gloria de la pacífica cúpula del prodigioso cráneo. 

Esta doctrina evidentemente contraría la representación cós- 
mica de los videntes brahmánicos, pero llegó a desempeñar un pa- 
pel importante en el hinduismo posterior 1%, concretamente en los 
mitos de Visnu Anantasayin, el gigante divino que sueña el mundo, 
leva el universo en su vientre, lo deja que salga de su ombligo en 
forma de flor de loto y lo retoma y asimila a su eterna sustancia 1%, 
Igualmente notable es su contraparte femenina, la Diosa Madre que 
todo lo contiene y que saca a todos los seres de su matriz universal, 
los alimenta y, devorándolos de nuevo, recupera todo 1%, Estas fi- 
guras han sido adaptadas en el hinduismo al mito védico del Ma- 
trimonio Cósmico, pero sigue siendo evidente la incompatibilidad de 
ambos conjuntos de mitos, porque, aunque se dice que el mundo 
de las criaturas nace, también se dice que constituye el cuerpo del 
ser divino, mientras que en la doctrina jaina no hay tal incon- 
gruencia, pues los jiva son los átomos de vida que circulan por el 
organismo cósmico, Un adivino y santo que todo lo sabe y todo lo 
ve (kévalin) puede efectivamente contemplar el proceso de incesante 
metabolismo que tiene lugar en toda la estructura, observando las 
células en sus continuas transmutaciones, pues su conciencia indi- 
vidual se ha ampliado a tal punto que corresponde a la conciencia 
infinita del gigantesco ser universal. Con su ojo espiritual interno 


101 Supra, pág. 183, nota 44, 

102 Sobre el término “hinduismo”, a diferencia de “brahmanismo”, cf. su- 
pra, pág. 7l, nota 35, 

303 Zimmer, Myths and Symbols, págs. 35-53, 

104 Jb., págs. 189-216, 
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ve los átomos vitales, en número infinito, que circulan continua. 
mente, cada uno de ellos con su propia duración de vida, fuerza 
corporal y poder respiratorio, inhalando y exhalando perpetua- 
mente, 

Las mónadas vitales que se encuentran en el nivel elemental de 
la existencia (en estado de éter, aire, fuego, agua y tierra) poseen la 
facultad del tacto (sparsa-índriya). Todas sienten y responden a la 
presión, pues ellas están dotadas de una minúscula extensión, por 
lo cual reciben el nombre de ekéndriya; “dotadas de una (eka) fa- 
cultad sensorial (indriyay”. Los átomos de las plantas también están 
dotados de una facultad sensorial (el sentido del tacto) aunque tie- 
nen cuatro hálitos vitales (carecen del poder de la palabra). Estas 
existencias mudas, dotadas de un solo sentido, son máscaras o re- 
vestimientos de los jíva en el mismo sentido en que lo son las for- 
mas, más complejas, de los reinos animal, humano y celeste. El Ré- 
valin lo sabe y lo ve gracias a su conciencia universal. También co- 
noce y percibe que las facultades de los seres superiores son diez: 
1. Fuerza vital o duración (áyus). 2. Fuerza corporal, sustancia, pe- 
so, tensión y elasticidad (kaya-bala). 3. Poder de hablar, o capaci- 
dad de pronunciar sonidos (vácana-bala). 4. Poder de razonamiento 
(mano-bala). 5. Poder de respiración (ánábana-prána, suásocchvása- 
prána). Y 6-10. Los cinco sentidos receptivos: tacto (sparséndriya), 
gusto (raséndriya), olfato (ghránéndriya), vista (caksurindriya) y 
oído ($ravanéndriya). Algunos vegetales, como los árboles, están do- 
tados de una colectividad de jiva. Imparten jiva separados a sus 
ramas, vástagos y frutos, como se comprueba plantando un fruto 
o un gajo que luego se convierte en un ser individual. Otros, como 
las cebollas, tienen un solo jíva común a cierto número de tallos 
separados. Los animales pequeños, como los gusanos, insectos y crus- 
táceos, que representan el nivel siguiente de los seres organizados, 
poseen, además de duración vital, fuerza corporal, poder de respirar 
y sentido del tacto, la facultad de hablar o el poder de articular 
sonidos (várana-bala) y el sentido del gusto (raséndriva). La dura- 
ción de su vida es de doce años, pero la de las clases anteriores varía 
notablemente. Por ejemplo, la duración de un átomo de fuego pue- 
de ser un momento (sámaya) o setenta y dos horas; la de un átomo 
de agua, unos momentos (de uno a cuarenta y ocho) o siete mil años; 
la de un átomo de aire, un momento o tres mil años. 

Esta minuciosa sistematización de las formas de vida, que los 
jainas comparten con Gosála, se basa en la distribución de las diez 
facultades entre los diversos seres, desde los átomos vivos elementales 
hasta los organismos de los dioses y de los hombres. La sistemati- 
zación no es nada primitiva. Aunque muy curiosa y arcaica, es pe- 
dante y extremadamente sutil, y representa una concepción funda- 
mentalmente científica del universo. En realidad, su perspectiva 
de la larga historia del pensamiento humano es aterradora: ofrece 
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una visión mucho más amplia e imponente que la fomentada por 
nuestros humanistas occidentales e historiadores académicos con sus 
breves historias de Grecia y el Renacimiento. El vigesimocuarto 
Tirthánkara jaina, Mahávira, fue aproximadamente contemporáneo 
de Tales y de Anaxágoras, los primeros de la línea clásica de la fi- 
losofía griega, pero el sutil, complejo y detallado análisis y clasifi- 
cación de los rangos de la naturaleza que la enseñanza de Mahávira 
dio por supuestos y sobre los cuales hizo variaciones, ya tenía siglos 
y acaso milenios. Esta sistematización hacía mucho tiempo que 
había acabado con las huestes de los poderosos dioses y magos brujos 
de la tradición sacerdotal aún anterior, la cual a su vez había estado 
tan por encíma del nivel realmente primitivo de la cultura humana 
como las artes de la agricultura, la ganadería y la elaboración de 
lacticinios lo están con respecto a las de la caza y la pesca y a la 
recolección de raíces y bellotas. El mundo ya era antiguo, muy 
sabio y muy docto, cuando las especulaciones de los griegos produ- 
jeron los textos que en nuestras universidades se estudian como si 
fueran los primeros capítulos de la filosofía. 

De acuerdo con la ciencia arcaica, todo el cosmos está animado 
y las le:es fundamentales de su vida son constantes en todas partes. 
Por lo tanto, hay que practicar la “no-violencia” (ahimsá) aun res- 
pecto del más pequeño, mudo e inconsciente de los seres. Así, por 
ejemplo, el monje jaina evita en lo posible estrujar o tocar los 
átomos de los elementos. No puede dejar de respirar, pero, con el 
fin de causar el menor daño posible, debe taparse la boca con ur 
velo, lo cual suaviza el choque del aire contra la parte interior de 
la garganta. Y no debe hacer castañetear los dedos ni abanicar el 
aire, porque estos son actos de perturbación que hacen daño. Si, 
yendo en un barco, unos hombres perversos por alguna razón arrojan 
por la borda a un monje jaina, éste no debe ganar la costa con 
brazadas enérgicas y violentas, como un valiente nadador, sino que 
debe dejarse llevar por la corriente, como un leño, permitiendo 
que las aguas lo acerquen gradualmente a tierra, pues no debe per- 
turbar ni lastimar a los átomos del agua. Y luego debe dejar que 
el agua chorrce de su piel o se evapore, pero no debe secarse 11 
sacudirse con una violenta conmoción de sus miembros. 

Así la no-violencia (ahimsa) es llevada al extremo. La secta 
jaina sobrevive como una especie de vestigio muy fundamentalista 
en una civilización que ha pasado por muchos cambios desde la 
remota época en que nació esta ciencia y religión universal que en- 
señaba cómo es el mundo de la naturaleza y cómo podemos escapar 
de él. Aun los jaina laicos tienen que tener cuidao para no cau- 
sar inconvenientes innecesarios a sus semejantes. Por ejemplo, no 
deben beber agua después que ha oscurecido, para no tragar algún 
insecto que pueda haber caido en ella. No tienen que comer carne 
de ninguna clase, ni matar los bichos que revolotean y fastidian. 
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En realidad, obtienen mérito dejando qe los bichitos se posen sobre 
ellos y los piquen. “Podo ello ha llevado a una costumbre de lo más 
grotesca, que aún hoy puede observarse en las calles centrales de 
Bombay, y que describimos a continuación: 

Un par de hombres llevan un catre liviano lleno de chinches. 
Se detienen ante la puerta de la casa de una familia jaina y gritan: 
“¿Quién “quiere alimentar a las chinches? ¿Quién quiere alimentar 
a las chinches?” Si alguna señora devota arroja una moneda desde 
una ventana, uno de los pregoneros se coloca cuidadosamente en la 
cama y se ofrece a sí mismo como pasto a sus semejantes. Así la 
señora de la casa obtiene mérito y el héroe del catre la moneda. * 
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CarífuLo VII 


SANKYA Y YOGA 


1. KárILA Y PATÁÑJALI 


Pasaremos ahora a las filosofias Sáñrkhya y Yoga, que en la In- 
dia se consideran como gemelas, como dos aspectos de una sola 
disciplina. El Sáñkhya ofrece una exposición teórica fundamental 
de la naturaleza humana, enumerando y definiendo sus elementos, 
analizando la forma en que colaboran entre sí en el estado de 
atadura (bandha) y describiendo su estado cuando están desemba- 
razados o separados en la liberación (moksa). Por su parte, el Yoga 
trata concretamente la dinámica.del proceso de separación y bos- 
queja las técnicas prácticas para obtener la liberación o “aislamien- 
to-integración” (kaivalya). Como dice la Bhágavad-Gitá: La gente 
pueril y sin instrucción habla del “conocimiento enumerativo” (sáñ- 
khya) y de la “práctica de la concentración” (yoga) como si fueran 
dos cosas distintas; pero cualquiera que conoce bien una de ellas 
cosecha cl fruto de ambas. El estado alcanzado por los que siguen 
el camino del conocimiento enumerativo es también alcanzado por 
los ejercicios de la concentración introvertida. Ve realmente quien 
considera que la actitud intelectual del conocimiento enumerativo 
y la práctica de la concentración son la misma cosa!, En otras 
palabras, ambos sistemas se complementan recíprocamente y con: 
ducen a idéntico fin. 

Las principales concepciones de este sistema dual son: 1) que 
el universo se funda en una insoluble dicotomía de “mónadas vi- 
tales” (púrusa) y “materia” inanimada (prákrti); 2) que la “mate- 
ria” (prákrti), aunque fundamentalmente simple, se expresa O ma- 
nifiesta en tres aspectos diferenciados (llamados guna) comparables 
a las tres hebras de una cuerda, y 3) que cada una de las “mónadas 


2 Bhágavad-Gita 3. 4-5. 
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vitales” (púrusa) asociadas a la “materia” (prákrti) cstán comprome- 
tidas en la esclavitud de una incesante “ronda de transmigración” 
(samsára). 

Estas ideas no pertenecen al tronco original de la tradición 
brahmánica védica. Por otra parte, tampoco encontramos en las 
enseñanzas fundamentales del Sañkhya y del Yoga ninguna indica- 
ción referente a esos dioses alímpicos que están por encima de las 
vicisitudes de la esclavitud terrena, como en el panteón védico. Am- 
bas ideologías tienen orígenes diferentes: el Sañkhya y el Yoga se 
relacionan con el sistema mecánico de los jaina que, como hemos 
visto, puede remontarse, en parte por la historia y en parte por la 
leyenda, a través de una larga seric de Tirthánkara, hasta una re- 
mota antigiiedad india aborigen, no védica, Por consiguiente las 
ideas fundamentales del Sañkhya y del Yoga tienen que ser inmen- 
samente antiguas. Sin embargo, no aparecen en ninguno de los 
textos ortodoxos indios hasta una fecha relativamente tardía: en las 
capas más recientes de las Upánisad y en la Bhágavad-Gitd. en las que 
ya están mezcladas y armonizadas con las ideas fundamentales de la 
filosofía védica. Después de una larga historia de firme resistencia, 
la mentalidad brahmánica esotérica y exclusivista de los invasores 
arios se abrió fácilmente y recibió sugerencias e influjos de la civi- 
lización nativa. Como resultado, ambas tradiciones se unieron y, 
con el tiempo, produjeron los majestuosos sistemas armónicos del 
pensamiento indio medieval y contemporáneo, 

Se dice que el Sañkhya fue fundado por un santo semimitico; 
Kápila, que se encuentra aparte de la tradicional congregación de 
santos y sabios védicos, como un iluminado por derecho propio. 
Aunque no desempeña en el mito o en la leyenda india un papel 
tan destacado como el de otros grandes filósofos, su milagroso poder 
está reconocido en un célebre episodio del Mahábhá'rata ?. Esta obra 
dice que los sesenta mil hijos de cierto Cakravartin llamado “Océa- 
no” (Ságara) iban cabalgando como guardia armada del caballo de 
sacrificio de su padre, que vagaba por los reinos de la tierra durante 
su simbólico año solar de victoriosa libertad 3, De pronto, con gran 
dolor de toda la guardia, el caballo desapareció ante sus mismos 
ojos. Los hombres se pusieron a cavar en el lugar en que había des- 
aparecido y, finalmente, a mucha profundidad, en pleno mundo sub- 
terráneo, lo encontraron con un santo que meditaba a su lado. 
Excesivamente afanados por recobrar el animal sagrado de cuya 
custodia eran responsables, los jóvenes guerreros no prestaron aten- 
ción al santo —que no era otro que Kápila— y no le hicieron el ho- 
menaje que tradicionalmente debe rendirse a un religioso, a raíz de 
lo cual los redujo a cenizas con un relámpago de su mirada. 


2 Maháabhi'rata 3. 107. 
3 C£, supra, págs. 114-115, 
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Esta aventura revela el poder solar del sabio. Su nombre, Ká- 
pila, que significa “el Rojo”, es un epíteto del sol, así como de Vis- 
pu. Á juzgar por su influencia en el período del Mahávira y el 
Buddha, tiene que haber vivido antes del siglo vr a. C., pero los 
textos clásicos del sistema filosófico que se dice haber fundado per- 
tenecen a una fecha muy posterior. La importante Sáñkhya-ka'ri- 
ka de Isvarakrsna fue escrita durante la mitad del siglo y d. C., en 
tanto que el Sankhya-sútra, obra que tradicionalmente se atribuye 
a Kápila mismo, no puede ser fechada antes de 1380-1450 después 
de Cristo 4. 

En cuanto al Yoga, la fecha de los clásicos Yoga-sútra de Pa- 
táñjali es objeto de muchas controversias. Aunque los tres primeros 
libros de este tratado fundamental pueden pertenecer al siglo 1 
a, C., el cuarto es aparentemente posterior, pues contiene material 
que parece referirse al pensamiento budista tardío. En consecuen- 
cia, este libro, el último del tratado, ha sido atribuido al siglo v 
de nuestra era; pero la discusión aún no ha concluido. De cualquier 
modo, los cuatro libros de los Yoga-sútra de Patáñjali, junto con su 
muy antiguo comentario (el Yoga-bhasya, que se atribuye a Vyasa, 
el legendario poeta-sabio del Mahabha'rata) deben contarse entre 
las obras de prosa filosófica más notables del mundo. Se destacan 
no solo por su contenido sino también, particularmente, por su ex- 
posición maravillosamente clara, concisa, sobria y flexible. 

Tenemos pocos datos acerca de Patáñjali, y lo poco que sabemos 
es legendario y está Heno de contradicciones. Por ejemplo: unos lo 
identifican con el gramático del mismo nombre autor del “Gran 
comentario” (Mahábhasya) a la “Glosa crítica” (Vé'rttika) que Ká- 
tya'yana hizo a la Gramática sánscrita de Pa'nini; pero otros afir- 
man que son dos personas diferentes, Además se lo considera como 
una encarnación del dios serpiente Sesa, que rodea y sostiene el 
universo en forma de Océano cósmico. Los eruditos occidentales 
lo sitúan en el siglo 11 a. C., pero el sistema cuya fundación se le 
atribuye existió sin duda siglos antes, 


2. La CONCENTRACIÓN INTROVERTIDA 


Cuando la ambición, el éxito y el juego de la vida (artha), lo 
mismo que el sexo y el goce de los sentidos (káma), ya no nos pro: 
curan ningún lance extraordinario y novedoso, ni nos reservan nin- 
guna sorpresa; y cuando, además, comenzamos a hartarnos del vyir- 
tuoso cumplimiento de las tareas propias de una vida decente y 
normal (dharma), porque se ha convertido en rancia rutina, todavía 


4 Cf. Richard Garbe, Dic Simkhya-Philosophie, 2% edición, Leipzig, 1917, 
págs. 83-81, 95-100, 
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quedan los atractivos de la aventura espiritual, la búsqueda de lo 
que haya adeniro (bajo la máscara de la personalidad consciente) 
y afuera (tras el panorama visible del mundo exterior). ¿Cuál es el 
secreto de este ego, de éste “yo”, con el cual hemos estado en rela- 
ción tan íntima en todos estos años pasados y que todavía, es un 
extraño, lleno de antojos, vanos caprichos y desconcertantes impul- 
sos de agresión y reincidencia? ¿Qué es lo que ha estado acechando, 
entre tanto, tras los fenómenos externos que ya no nos intrigan y 

ue producen todas esas sorpresas que ya no nos sorprenden? La 
posibilidad de descubrir el secreto del funcionamiento del teatro 
cósmico mismo, cuando sus efectos han llegado a convertirse en un 
fastidio intolerable, queda en pie como la última fascinación, de- 
safío y aventura del espíritu humano, 

Al comienzo de los Yoga-sútra encontramos esta frase: 


Yogas cittavrtii-nirodhah 


El Yoga consiste en la detención (intencional) de las actividades espontáneas 
de la sustancia mental 3. 


Por naturaleza, la mente está en constante agitación, Según la 
teoría hindú, se transforma continuamente en. las formas de los 
objetos que percibimos, Su sutil sustancia asume la forma y los 
colores de todo lo que le ofrecen los sentidos, la imaginación, la 
memoria y las emociones. En otras palabras, está dotada de un 
poder de transformación o metamorfosis ilimitada e incesante *. 

La mente es, pues, un continuo rizo, como la superficie de un 
estanque bajo la brisa, tremolando con reflejos entrecortados, cam- 
biantes, dispersos. Por sí misma nunca estaría como un espejo per- 
fecto, cristalino, en su “estado propio”, reflejando tranquilamente 
el hombre interior, porque para que esto ocurriera habría que de- 
tener todas las impresiones sensoriales que vienen de afuera (que 
son como las aguas afluentes, turbulentas y perturbadoras de la 
sustancia transparente), así como los impulsos interiores: recuerdos, 
presiones emotivas, y las incitaciones de la imaginación (que son 
como fuentes internas). El Yoga es el que aquieta la mente. Y tan 
pronto como se cumple este aquietamiento, queda revelado el hom- 
bre interior, la mónada vital, como una joya en el fondo de un 
estanque aquietado. 

De acuerdo con el Sañkhya (y la concepción del Yoga es la mis- 


5 Patáñjali, Yoga-sútra, 1. 1-2. 

6 El carácter. proteico, siempre en movimiento, de la mente tal como la 
presentan el Sánkhya y el Yoga es comparable a la idea de Swedenborg de que 
“los receptores son imágenes”, es decir, que los órganos receptores en cl plano 
espiritual cobran la forma y naturaleza de los objetos que los reciben y con- 
tenen. (Cf, Swedenborg, Divine Love and Wisdom, $ 288.) 
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ma) la mónada vital (llamada púrusa, “hombre”; átman, “yo”, o 
pums, “hombre, varón”) es la entidad viva escondida tras todas las 
metamorfosis de nuestra vida de esclavitud y en el seno de ellas. 
Igual que en el jainismo, también en esta doctrina se supone que 
el número de mónadas vitales del universo es infinito y su “natu- 
raleza propia” (¿varúpa) se considera totalmente distinta de la “ma- 
teria” (Prákrti) en la que se hallan sumidas. Se las llama “esprri- 
tuales” (cit, citi, cétana, caitanya) y se dice que son “de la naturaleza 
de la pura luz que brilla por sí misma” (prabhása). Dentro de cada 
individuo, el púrusa, átman o putas autoluminoso ilumina todos 
los procesos de la materia burda y sutil —es decir, los procesos de 
la vida y de la conciencia— a medida que se desarrollan en el or- 
ganismo, pero esta mónada vital carece de forma o contenido. Está 
desprovista de cualidades y peculiaridades, pues tales especificacio- 
nes no son más que propiedades del reino de la materia enmascara- 
dora. Carece de principio y de fin; es eterna e imperecedera; no 
tiene partes ni divisiones, pues lo compuesto está sujeto a la des- 
trucción. Originalmente se la consideraba del tamaño de un átomo, 
pero luego se pensó que era infinita, que colmaba todo, sin cambio 
ni actividad allende la esfera del movimiento, “en la cima, en la 
cúspide” (kútastha). La mónada está desapegada y sin contacto, ab- 
solutamente indiferente, despreocupada y desprendida, y por lo 
tanto nunca está verdaderamente esclavizada, ni es realmente li- 
berada, sino que es eternamente libre. En efecto, la liberación im- 
plicaría un estado previo de esclavitud, pero del hombre interior 
no puede decirse que esa esclavitud lo toque. El problema del 
hombre consiste, sencillamente, en que él no comprende su per- 
manente y siempre presente libertad debido al estado turbulento, 
ignorante y distraído en que se encuentra la mente. 
Evidentemente, en este punto nos alejamos -de la doctrina jaina 
con su teoría de la efectiva contaminación de la mónada vital (fiva) 
por la materia kármica (a-jiva) de los seis colores 7. De acuerdo con 
la concepción del Sañkhya y del Yoga, la mónada es una entidad 
inmaterial que —a diferencia del átman del Vedánta— no está en 
beatitud ni tiene el poder de actuar como causa eficiente o material 
de nada. Es un conocimiento de la nada. No crea, ni se expande, 
ni se transforma ni produce nada. No participa, de ninguna ma- 
nera, de los sentimientos, posesiones y dolores humanos, sino que 
por naturaleza está “absolutamente aislada” (kévala), aun: cuando 
parezca estar enzarzada en la vida debido a su aparente asocia- 
ción con los “atributos condicionantes y limitadores” (upadhi), que 
son los elementos, no de la mónada misma sino de los cuerpos ma- 
teriales burdos y sutiles del espacio y del tiempo. Debido a estos 
upádhi, Púrusa aparece como el jiva, el “viviente”, y parece 


7 C£. supra, págs. 185-188; 201-203. 
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estar provisto de receptividad y espontaneidad, de respiración y de 
todos los demás procesos del organismo: pero, en sí y por sí, “es 
incapaz de doblar una brizna de hierba”. 

Con su mera presencia inactiva pero luminosa, la mónada pa- 
rece ser la instancia activadora, y en este papel alucinador recibe 
el título de “Señor” o “Supervisor” (svámin, adhisthá'tr). En reali- 
dad no gobierna ni ejerce control. Los atributos condicionantes 
(upadhi) actúan por sí mismos, automática y ciegamente; el centro 
real y gobernante, la cabeza y control de su proceso vital es el “ór- 
gano interno” fantah-kárana). Pero el púruga, en virtud de su ful. 
gor, ilumina y parece reflejarse en el proceso. Además, esta aso- 
ciación no ha tenido comienzo y ha existido de toda eternidad. Es 
comparable a la relación que existe entre el desligado, pero omni- 
potente, sacerdote familiar hindú y el rey: el sacerdote es servido 
por el rey y por todos los oficiales del reino, pero permanece inactivo 
e indiferente. Esta asociación también es comparable a la del 
juego de ajedrez (de origen hindú) donde el papel del púrusa está 
representado por el “rey”, en tanto que el omnipotente “general” 
del “rey” (sená'pati) —equivalente a la “reina” en la versión occiden- 
tal de este juego— ocupa el poderoso cargo, subordinado pero tam- 
bién dominante, del “órgano interno”. Asimismo, la relación se 
parece a la que el sol guarda con respecto a la tierra y a su vege- 
tación. El sol no se altera por el hecho de que su calor invada 
la tierra y las formas vivas del planeta. El brillo propio de la des- 
ligada mónada vital (púrusa), al bañar el material inconsciente del 
reino de la materia inanimada (prákrti) y de sus procesos, crea, por 
así decir, la vida y la conciencia del individuo: lo que parece ser 
la actividad del sol pertenece en realidad a la esfera de la materia. 
O bien, es como si un. personaje inmóvil, reflejado en un espejo 
que se mueve, pareciera estar en movimiento. 

Resumiendo: según la filosofía del Sáañkhya, la mónada vital 
está asociada a una forma especial de “compromiso aparente” (sar- 
yoga-visesa) con el individuo vivo, como consecuencia natural de 
la reflexión de su brillo propio en la proteica materia sutil de la 
mente, siempre en movimiento. La verdadera intuición, el “cono- 
cimiento discriminador” (utveka) solo puede lograrse haciendo que 
esta mente quede en estado de reposo. Entonces se percibe la mó: 
nada vital (púrusa) sin las cualidades de la matería agitada (prákrti) 
que la oscurccían, y en este estado se revela de pronto y sencilla- 
mente su naturaleza recóndita. Se la ve en reposo, tal como €s 
en realidad, siempre: alejada de los procesos naturales que tienen 
lugar continuamente a su alrededor, en la sustancia mental, en los 
sentidos, en los órganos de acción y en el mundo exterior animado. 

La verdad puede alcanzarse solo si se reconoce el hecho de que, 
pase lo que pase, nada afecta o mancilla la mónada vital. Perma- 
nece completamente desapegada, aun cuando parezca sustentar un 
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proceso vital individual a través de la ronda de renacimientos y 
en la vida presente. Nuestra concepción normal atribuye todos los 
estados y transformaciones de la vida a la mónada vital; parecen 
realizarse dentro de ella, coloreándola y cambiándola para bien o 
para mal. Sin embargo, esta ilusión es mero efecto de la igno- 
rancia. La mónada vital no es afectada en lo más mínimo. En nues- 
tro ardiente y verdadero Yo seguimos estando, siempre, serenos. 
Según el análisis del Sárkhya-Yoga, las actividades espontá- 
neas de la sustancia vital, que deben ser. suprimidas para que po- 
damos darnos cuenta de la verdadera naturaleza de la mónada vital, 
son cinco: 1, nociones correctas, derivadas de una percepción exacta 
(pramána); 2. nociones erróneas, derivadas de falsas aprehensiones 
(vipáryaya); 3. fantasía (vikalpa); 4 sueño (nidra) y 5. memoria 
(smrti)8. Una vez que han desaparecido estas cinco actividades, des- 
aparccen los descos y todos los demás actos de carácter emocional. 


1. Las nociones correctas se basan en: a) percepciones correctas; 
b) inferencias correctas; c) testimonios correctos ?, 


a) La percepción correcta. El principio pensante, es decir, la 
mente, asume las formas de sus percepciones por medio del fun- 
cionamiento de los sentidos. Puede compararse a un fuego que 
está siempre ardiendo, curas llamas se concentran en lenguas pun- 
tiagudas que por sus extremos tocan los objetos. El extremo pun- 
tiagudo del principio pensante, al dar con los objetos a través de los 
"sentidos, asume sus formas. Debido a ello el proceso de la percep- 
ción significa una perpetua autotransformación. La sustancia men- 
tal se compara, en consecuencia, al cobre derretido, que al ser ver- 
tido en el catín toma precisamente la forma de éste. La sustancia 
de la mente cobra espontáneamente la forma y la contextura de 
su experiencia inmediata. . 

Por efecto de este proceso se produce un reflejo quebrado, con- 
tinuamente cambiante, de la luz de la mónada vital en la función 
pensante, siempre activa, lo cual produce la ilusión de que la 
mónada vital es la que sufre todas las transformaciones. Parece ir 
adoptando no solo la forma de nuestras diferentes percepciones, 
sino también las emociones y otras reacciones que experimentamos 
con relación a ellas. De aquí que imaginemos que somos nosotros 
quienes incesantemente seguimos y respondemos a todas las afec- 
ciones de la flexible punta de la mente: placeres y dolores, sufri- 
mientos sin fin, cambios de toda clase. De acuerdo con su natural 
propensión, la mente prosigue transformándose a través de todas las 
experiencias y respuestas emotivas concomitantes de una vida en el 


8 Patáñjali, Yogarsútra, 1. 6. 
91b, 1.7 
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mundo llena de avidez, de dificultades o de alegrías, y de este mo- 
do llega a creerse que esta perturbación es la biografía de la mónada 
vital. Nuestra innata serenidad está siempre ensombrecida, teñida 
y coloreada por las variables formas y matices del impresionable 
principio pensante. Sin embargo, las percepciones pertenecen al 
plano de la materia. Cuando dos percepciones materiales no se 
contradicen entre sí, se considera que son verdaderas o correctas. Sin 
embargo, aun las percepciones “verdaderas” o “correctas” son esen- 
cialmente falsas y deben ser suprimidas, pues tanto ellas como las 
“erróneas” producen la concepción de una “identidad de forma” 
(sárúpya) entre la conciencia como sustancia mental y la mónada 
vital. 


b) La inferencia correcta. La inferencia es la función del prin- 
cipio pensante o actividad mental que se ocupa en atribuir a los 
objetos las características que parecen corresponderles. La inferen- 
cia correcta es la inferencia que puede ser apoyada por la percep- 
ción correcta. : 


c) El testimonio correcto. Deriva de las sagradas escrituras y 
autoridades tradicionales. Se basa en la correcta comprensión de 
Una palabra o de un texto y corrobora la percepción correcta y la 
inferencia. 


2. Las nociones erróneas, debidas a conceptos falsos, surgen a 
consecuencia de algún defecto del objeto o del órgano de la per- 
cepción. 


3. La fantasía se ocupa en ideas puramente imaginarias, que 
carecen de la garantía de la percepción; por ejemplo: los monstruos 
mitológicos o la idea de que la mónada vital misma está dotada de 
los rasgos del principio pensante y que, por lo tanto, experimenta 
lo que tiene lugar en la sustancia mental. La diferencia entre una 
fantasía y un concepto erróneo consiste en que la primera no se 
corrige mediante una cuidadosa observación del objeto. 


4, En el sueño, la actividad espontánea de la sustancia mental 
continúa, como lo prueba la experiencia del placer que normal. 
mente deriva del sueño y que da lugar a expresiones como “he dor- 
mido profunda y deliciosamente”. El Yoga trata de suprimir el 
sueño, así como las actividades de la mente despierta. 


5. La memoria es una actividad de la sustancia mental ocasio- 
nada por un residuo o “impresión latente” (samskara) de alguna 
experiencia previa sufrida en la vida presente o en una vida ante- 
rior. Estas impresiones tienden a activarse. Se manifiestan como 
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propensiones a la acción, es decir, como tendencias a comportarse 
según normas establecidas por reacciones que han ocurrido antes 10, 


En los Yoga-sútra de Patáñjali encontramos la siguiente frase: 
En caso de recibirse invitaciones de quienes ocupan altas posicio- 
nes, ellas no deben ser causa de apego o de orgullo, porque de lo 
contrario producirán consecuencias indescables 3. 

“Quienes ocupan altas posiciones” son los dioses. Según la con- 
cepción del Yoga, no son omnipotentes sino, en realidad, inferiores 
al yogin perfecto. Son meramente seres muy favorecidos, pero enzar- 
zados en placeres: en los placeres de sus circunstancias celestes, su- 
perlativamente favorables. El curioso aforismo de Patáñjali signifi- 
ca que el que practica seriamente el Yoga no debe permitir que la 
tentación de alcanzar los cielos lo distraiga de sus esfuerzos por 
trascender las seducciones de todos los mundos de forma. 

En el comentario a este pasaje se dice que hay cuatro grados 
de realización del Yoga, a los que corresponden cuatro tipos de 


yogin: 


1. Está el “observante de las prácticas”, para quien la luz ape- 
nas comienza a asomar. 


2. Está el practicante con “intuición portadora de verdad”. 


3. Está el que ha sometido los órganos y los elementos y, en 
consecuencia, tiene los medios para conservar sus conquistas (por 
ejemplo, las intuiciones de los diversos estados suprarreflexivos). Es 
decir: posee medios correspondientes a lo cultivado y a lo que está 
por cultivarse. Posee los medios para seguir avanzando hasta la 
perfección, 


4. Está el que ha pasado más allá de lo que puede cultivarse, 
y cuyo único propósito es ahora el de reabsorber la mente en su 
causa primera. 


10 Esta reseña de las actividades espontáneas de la mente se basa en Vij- 
ñanabhiksu, Yogasára-sáñgraha. Vijñánabhiksu vivió en la segunda mitad del si- 
glo xv1 de nuestra era. Además de escribir su Yogasára-sángraha (“Sumario de 
la esencia del Yoga”) y. un comentario sobre los Yoga-sútra, llamado Yoga-vá'rt- 
tika, condensó la doctrina del Sáñkhya en su Sankhyasára y compuso una inter- 
pretación de los Sánkhya-sútra, siguiendo la línea del Vedánta y del brahamanis- 
mo popular, en su Sánkhyapravácana-bhásya, Según la concepción de Vijñána- 
bhiksu, todos los sistemas ortodoxos de la filosofía india (dos de los cuales son 
el Sáñkhya y el Yoga) contienen la verdad suprema, aunque conducen a ella 
partiendo de puntos diferentes, en apariencia antagónicos. 

1 Yoga-sútra 3. 51. 
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Quienes ocupan altas posiciones observan la pureza de la ar- 
moniosa conciencia del brahmán que ha experimentado el segundo 
estado, llamado “de la miel”, y tratan de tentarlo con sus altas po- 
siciones, diciéndole: “Señor, ¿queréis tomar asiento aqui? ¿Queréis 
descansar aquí? Este placer puede ser atractivo. Esta doncella ce- 
lestial puede resultar atractiva. Este elixir aleja la vejez y la muer- 
te. Este carro anda por el aire. Más allá están los Arboles del Deseo, 
que conceden el fruto de todo lo que se les pide; y el Rio del Cie- 
lo, que confiere bienaventuranza, Estos personajes son sabios perfec- 
tos. Estas ninjas son incomparables, y no son mojigatas. Los ojos y 
los oídos aquí se tornan sublimes; el cuerpo se hace diamantino. 
Gracias a vuestras propias virtudes, Venerable Señor, habéis ganado 
todas estas cosas. ¡Entrad, pues, en este lugar, que no decae, no 
envejece, no muere, y es caro a los dioses!” 


Continúa el comentarista: Cuando el yogin escucha estas pala- 
bras, debe reflexionar sobre los efectos del placer: “Quemándome 
en los horribles carbones de la ronda de renacimientos y retorcién- 
dome en la oscuridad del nacimiento y la muerte, acabo de encon- 
trar la lámpara del Yoga, que pone fin a las tinieblas de los obs- 
táculos, los *deterioros” (klesa). Los deleites de las cosas sensuales 
nacidos de la concupiscencia son los enemigos de esta lámpara. ¿Có- 
mo entonces yo, que he visto esta lámpara, me dejaría descarriar 
por estos fenómenos sensibles —mero espejismo— y hacer de mi 
combustible para el mismo fuego de la ronda de renacimientos, 
cuando vuelva a encenderse? ¡Ádiós, cosas sensuales, engañosas como 
sueños, deseables solo para los viles!” 


El comentario continúa: Una vez que ha adoptado esta firme 
resolución, el yogin debe cultivar la concentración. Abandonando 
todo apego por las cosas sensibles, no debe sentirse orgulloso ni 
siquiera pensando que hasta los dioses lo desean con instancia. 
Si alguien, en su orgullo, se siente seguro, dejará de sentir que la 
Muerte lo tiene tomado por los cabellos. [Es decir, será víctima de 
una inflación celeste] Y entonces el Descuido —que siempre acecha 
puntos débiles y errores y debe ser cuidadosamente vigilado— encon» 
trará una brecha y creará los obstáculos (klesa). Como resultado, 
volverán a presentarse las consecuencias indeseables, 

Pero, por otra parte, el que no se interesa ni siente la presión 
del orgullo, conseguirá cumplir con seguridad el propósito que ha 
cultivado en su fuero íntimo, y en seguida se encontrará cara a cara 
con la meta aún más alta que todavía le queda por alcanzar Y, 


12 Yoga-sútra 3. 51. Comentario. (Basado en la traducción de James Hough- 
ton Woods, The Yoga-System of Patañjali, Harvard Oriental Series, vol, XVII, 
Cambridge, Mass., 1927, págs. 285-286.) 
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En el último sútra del libro 111 se dice de esta meta absoluta: 
Cuando la pureza de la contemplación (sattva) iguala la pureza de 
la mónada vital (púrusa), hay aislamiento (Kalvalya) Y. 

Y el comentario correspondiente afirma: Cuando el “poder con- 
templativo” (sattva) de la sustancia pensante queda libre de la con- 
taminación producida por el “poder activo” (rajas) y la “fuerza de 
la inercia” (tamas), y su única tarea consiste en trascender la idea, 
que se le ha presentado, de la diferencia entre sí mismo (sattva) y 
la mónada vital (púrusa) **, y cuando todas las simientes internas 
de los obstáculos (klesa) han sido quemadas, entonces el “poder con- 
templativo” (sattva) entra en un estado de pureza igual al de la mó- 
nada vital. 

Esta pureza no es otra cosa que el estado en que ya no se atri- 
buye falsamente la experiencia a la mónada vital *5, En esto consis- 
te el “aislamiento” de la mónada vital, Entonces el púrusa, tenien- 
do su propia luz interior, queda incontaminado y aislado 1, 


3. Los OBSTÁCULOS 


Klesa, palabra de uso cotidiano en el habla de la India, de- 
riva de la raíz Alis “estar atormentado o afligido, sufrir, sentir dolor 
o pena”. El participio Alista se usa como adjetivo y significa “afli- 
gido; el que sufre dolor o pena; marchito, fatigado, dañado, herido; 
gastado, en malas condiciones, estropeado, deteriorado, desordena- 
do, oscurecido o debilitado”. Una guirnalda, cuando sus flores se 
han marchitado, está klista; cuando un velo de nubes oscurece la lu- 
na, su brillo está klista; un vestido gastado o arruinado por las man- 
chas está klista; y un ser humano, cuando el innato esplendor de 
su naturaleza ha sido sojuzgado por los fatigosos negocios y las 
pesadas obligaciones, está klista. En el sentido que le dan los Yo. 
ga-sútra, klesa significa todo aquello que, adherido a la naturaleza 
del hombre, restringe o impide la manifestación de su verdadera 
esencia. El Yoga de Patáñjali es una técnica para librarse de estos 


13 Yoga-sútra 3, 55. 

14 Sattva, rajas y tamas, que constituyen los tres guna o “cualidades de 
la materia” (cf. supra, pág. 187, e infra, págs. 236-238). Como la sustancia pen: 
sante es material, está compuesta de los guna. La meta del Yoga es purgarla de 
rajas y de tamas, de modo que solo quede sativa, que es claro y sin agitación y 
por lo tanto refleja sin distorsión al púrusa. Cuando el púrusa es reflejado de 
este modo, solo falta un acto para obtener la liberación: el reconocimiento de 
que el reflejo no es púrusa. 

15 Es decir, se conoce que el retlejo del púrusa en la estera de la materia 
no es el púrusa mismo, Este conocimiento es comparable al hecho de reconocer 
que uno se ha estado identificando con la propia imagen reflejada en un espejo. 
Así nos liberamos de ser absorbidos en el contexto del espejo. 

18 Yoga-sútra 3. 55, Comentarios, Woods, op. cit., pág. 295. 
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impedimentos y, de este modo, reconstituir la perfección inherente 
a la persona esencial. 

¿Cuáles son estos impedimentos? 

La respuesta a esta pregunta confunde a la mentalidad occi- 
dental, pues revela el abismo que existe entre nuestra concepción 
usual de los valores inherefites a la personalidad humana y la con- 
cepción india. Hay cinco impedimentos. 


1. Avidyá: ignorancia, nesciencia, falta de mejor conocimiento; 
falta de conciencia de la verdad que trasciende las percepciones de 
la mente y de los sentidos en su funcionamiento normal. Como 
consecuencia de este impedimento, somos esclavizados por los pre- 
juicios y hábitos de la conciencia ingenua. La avidya es la raiz de 
todo aquello que llamamos nuestro pensar consciente. 


2. Ásmitá (asmi — “yo soy”): la sensación, la noción burda, de 
que: “yo soy yo; cogito ergo sum; este yo evidente, base de mi expe- 
riencia, es la esencia y fundamento real de mi ser”. 


3. Rága: apego, simpatía, interés; afecto de toda clase. 


4. Duesa: sentimiento contrario a rága; aversión, disgusto, des- 
agrado, repugnancia, odio. 

Rága y dvesa, simpatia y antipatía, constituyen la base de todos 
los pares de opuestos (dvandva) en la esfera de las emociones, reac- 
ciones y opiniones humanas. Sin cesar desgarran el alma en uno 
u otro sentido, perturbando su equilibrio y agitando su superficie, 
comparable a la de un lago o un espejo, que de este modo no puede 
reflejar sin distorsión la perfecta imagen del púrusa. 


5. Abhinivesa: el acto de adherirse a la vida como si fuera un 
proceso que proseguirá indefinidamente; es decir, la voluntad de 
vivir. 


Estos cinco obstáculos o impedimentos deben considerarse 
como otras tantas perversiones que agitan la conciencia y ocultan el 
estado esencial de serenidad de nuestra verdadera naturaleza. Sur- 
gen involuntaria y continuamente, afluyendo sin interrupción des- 
de la oculta fuente de nuestra existencia fenoménica, Dan fuerza 
a la sustancia del yo e incesantemente construyen su ilusoria es- 
tructura. 

La fuente de toda esta confusión es el juego natural de los 
guna, los tres “elementos, poderes o cualidades” de la prákrti que 
mencionamos al estudiar las desyá de los jaina *? y que son: sattua, 
rajas y tamas. 


17 Supra, págs. 186-188. 
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1. Sattua es un sustantivo formado sobre el participio sat (o 
sant), que deriva de as- el verbo “ser” 13, Sat significa.“ser; como debe 
ser; bueno, bien, perfecto”, y en consecuencia sativa significa “el 
estado ideal de ser; la bondad, la perfección, la pureza cristalina, la 
claridad inmaculada, y la completa quietud”. La cualidad de sattva 
predomina en los dioses y en los seres celestes, en las personas des- 
interesadas y en los hombres dedicados a fines puramente espiri- 
tuales. Éste es el guna que facilita la iluminación. Por lo tanto, el 
primer objetivo del Yoga enseñado por los Yoga-sútra de Patáñjali 
es aumentar la existencia de sattva para purgar gradualmente la na- 
turaleza humana del rajas y el tamas. 


2. El sustantivo rajas significa, literalmente, “impureza”; con 
referencia a la fisiología de la mujer, significa “menstruación”; y, 
en una acepción más general, “polvo”. La palabra se relaciona con 
rañij-, rakta, “rojez, color” y con rága, “pasión”. El polvo aludido es 
el que el viento levanta continuamente en una tierra donde no 
llueve por lo menos diez meses por año; porque en la India, salvo 
cn la estación de las lluvias, lo único que apaga la sed del suelo es 
el rocío nocturno. Del suelo reseco suben a cada instante partículas 
que se arremolinan en el aire, empañando la serenidad del cielo y 
cubriéndolo todo, Por el contrario, en el periodo de las lluvias todo 
este polvo se asienta, y durante el otoño, la hermosa estación que 
sigue a las lluvias, cuando el sol ha puesto en fuga a las pesadas nu- 
bes, el cielo está claro e inmaculado *%, Por esta razón la palabra 
sánscrita que significa “otoñal”: Sa'rada (derivada del sustantivo 
sárad — “otoño”) significa también “fresco, joven, nuevo, reciente”, 
y visd'rada (“caracterizado par plenitud o abundancia de Sa'rada”) 
significa “listo, hábil, capaz, versado o instruido en algo, docto, 
sabio”, Es decir: el intelecto del sabio se caracteriza por la gran visi- 
bilidad del firmamento otoñal, que es transparente, inmaculado y 
completamente claro, cn tanto que el inteltcto del necio está lleno 
de rajas, el rojizo polvo de la pasión. 

El rajas empaña el aspecto de todas las cosas, oscureciendo la 
vista no solo del universo sino también la de uno mismo, Así, pro- 
duce oscuridad intelectual y moral. Entre los seres mitológicos, el 
rajas predomina en los titanes, -los antidioses o demonios que repre- 
sentan la voluntad de poderío en toda su fuerza, temerarios en SU 
persecución de la supremacía y el esplendor, hinchados de ambi- 
ción, vanidad y jactancioso egoísmo. El rajas es evidente por to- 
das partes entre los hombres, como fuerza motriz de nuestra lucha 


18 Compárese con las palabras españolas “presente”, “ausente” (sant), Y 
también “esencia”, “esencial” (as-). 

19 El otoño hindú, en este sentido, es comparable al verauillo de San 
Martín (o de San Juan). E 
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impedimentos y, de este modo, reconstituir la perfección inherente 
a la persona esencial, 

¿Cuáles son estos impedimentos? 

La respuesta a esta pregunta confunde a la mentalidad occi- 
dental, pues revela el abismo que existe entre nuestra concepción 
usual de los valores inhererites a la personalidad humana y la con- 
cepción india. Hay cinco impedimentos. 


1. Avidya: ignorancia, nesciencia, falta de mejor conocimiento; 
falta de conciencia de la verdad que trasciende las percepciones de 
la mente y de los sentidos en su funcionamiento normal, Como 
consecuencia de este impedimento, somos esclavizados por los pre- 
juicios y hábitos de la conciencia ingenua. La avidya es la raiz de 
todo aquello que llamamos nuestro pensar consciente. 


2. Ásmita (asmi — “yo soy”): la sensación, la noción burda, de 
que: “yo soy yo; cogito ergo sum; este yo evidente, base de mi expe- 
riencia, es la esencia y fundamento real de mi ser”, 


3. Raga: apego, simpatía, interés; afecto de toda clase. 


4. Dvesa: sentimiento contrario a rága; aversión, disgusto, des- 
agrado, repugnancia, odio, 

Rága y duesa, simpatía y antipatía, constituyen la base de todos 
los pares de opuestos (dvandva) en la esfera de las emociones, reac- 
ciones y opiniones humanas. Sin cesar desgarran el alma en uno 
u otro sentido, perturbando su equilibrio y agitando su superficie, 
comparable a la de un lago o un espejo, que de este modo no puede 
reflejar sin distorsión la perfecta imagen del púruga. 


5. Abhinivesa: el acto de adherirse a la vida como si fuera un 
proceso que proseguirá indefinidamente; es decir, la voluntad de 
vivir. 


Estos cinco obstáculos o impedimentos deben considerarse 
como otras tantas perversiones que agitan la conciencia y ocultan el 
estado esencial de serenidad de nuestra verdadera naturaleza, Sur- 
gen involuntaria y continuamente, afluyendo sin interrupción des- 
de la oculta fuente de nuestra existencia fenoménica. Dan fuerza 
a la sustancia del yo e incesantemente construyen su ilusoría es- 
tructura. 

La fuente de toda esta confusión es el juego natural de los 
guna, los tres “elementos, poderes o cualidades” de la prákrt: que 
mencionamos al estudiar las lesyá de los jaina 17 y que son: sativa, 
rajas y tamas. 


17 Supra, págs. 186-188. 
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1. Sattva es un sustantivo formado sobre el participio sat (o 
sant), que deriva de as- el verbo “ser” 18, Sat significa “ser; como debe 
ser; bueno, bien, perfecto”, y en consecuencia sattva significa “el 
estado ideal de ser; la bondad, la perfección, la pureza cristalina, la 
claridad inmaculada, y la completa quietud”. La cualidad de sattva 
predomina en los dioses y en los seres celestes, en las personas des- 
interesadas y en los hombres dedicados a fines puramente espiri- 
tuales. Éste es el guna que facilita la iluminación. Por lo tanto, el 
primer objetivo del Yoga enseñado por los Yoga-sútra de Patáñjali 
es aumentar la existencia de sattva para purgar gradualmente la na- 
turaleza humana del rajas y el tamas. 


2. El sustantivo rajas significa, literalmente, “impureza”; con 
referencia a la fisiología de la mujer, significa “menstruación”; y, 
en una acepción más general, “polvo”. La palabra se relaciona con 
rañij-, rakta, “rojez, color” y con rága, “pasión”. El polvo aludido es 
el que el viento levanta continuamente en una tierra donde no 
llueve por lo menos diez meses por año; porque en la India, salvo 
en la estación de las lluvias, lo único que apaga la sed del suelo es 
el rocío nocturno. Del suelo reseco suben a cada instante partículas 
que se arremolinan en el aire, empañando la serenidad del cielo y 
cubriéndolo todo. Por el contrario, en el período de las lluvias todo 
este polvo se asienta, y durante el otoño, la hermosa estación que 
sigue a las lluvias, cuando el sol ha puesto en fuga a las pesadas nu- 
bes, el ciclo está claro e inmaculado *?, Por esta razón la palabra 
sánscrita que significa “otoñal”: sa'rada (derivada del sustantivo 
sárad = “otoño”) significa también “fresco, joven, nuevo, reciente”, 
y visa'rada (“caracterizado por plenitud o abundancia de si'rada”) 
significa “listo, hábil, capaz, versado o instruido en algo, docto, 
sabio”. Es decir: el intelecto del sabio se caracteriza por la gran visi- 
bilidad del firmamento otoñal, que es transparente, inmaculado y 
completamente claro, en tanto que el inteltcto del necio está lleno 
de rajas, el rojizo polvo de la pasión. 

El rajas empaña el aspecto de todas las cosas, oscureciendo la 
vista no solo del universo sino también la de uno mismo. Asi, pro- 
duce oscuridad intelectual y moral. Entre los seres mitológicos, el 
rajas predomina en los titanes, los antidioses o demonios que repre- 
sentan la voluntad de poderio en toda su fuerza, temerarios en su 
persecución de la supremacía y el esplendor, hinchados de ambi- 
ción, vanidad y jactancioso egoísmo. El rajas es evidente por to- 
das partes entre los hombres, como fuerza motriz de nuestra lucha 


18 Compárese con las palabras españolas “presente”, “ausente” (sant) y 
también “esencia”, “esencial” (as-). 

19 El otoño hindú, en este sentido, es comparable al veranillo de San 
Martín (o de San Juan). : 
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por la existencia. Es lo que inspira nuestros «deseos, agrados, des- 
agrados y competencias, y la voluntad de gozar del mundo. Obliga 
a hombres y bestias a luchar por los bienes de la vida sin preocupar- 
se por las necesidades y sufrimientos de los demás. 


3. Tamas (cf. la voz latina tene-brac, de donde procede nuestra 
voz “tinieblas”); literalmente: “oscuridad, negro, azul negro”; es- 
piritualmente: “ceguera”; connota la inconsciencia que predomina 
en los reinos animal, vegetal y mineral, Al tamas se debe toda falta 
le sensibilidad, toda frialdad, crueldad e inercia. Es causa de melan- 
colía, ignorancia, error e ilusión. Lo obtuso de la materia aparen- 
temente inanimada, la muda e implacable lucha de las plantas por 
conseguir suelo, humedad y aire, la insensible codicia de los anima- 
les en su búsqueda de alimentos y su despiadada costumbre de devo- 
rar sus presas constituyen algunas de las manifestaciones primordia- 
les de este principio universal. El tamas se manifiesta en el plano 
humano por la insensible estupidez de quienes están más centra- 
dos en su yo, más autosatisfechos: los que consienten a cualquier 
cosa que ocurra siempre que su sueño, su seguridad y sus intereses 
personales no sean molestados. Es el poder que mantiene unido 
el andamiaje del universo, la estructura de toda sociedad y el ca- 
rácter del individuo, equilibrando el peligro de la explosión que 
acecha al incesante dinamismo del principio de rajas. 

El primero de los cinco impedimentos, la avidya, la falta de 
conocimiento verdadero, es el principal sostén de este jutgo e in- 
teracción inacabables de los tres guna. La avidyá permite que cl cie- 
go impulso de la vida siga su curso, atraido y torturado al mismo 
tiempo por sus propios principios. Los otros cuatro impedimentos 
(ásmitáa, la burda noción de que “yo soy yo”; rága, el apego; dvesa, 
la repugnancia; y abhintvesa, la voluntad de vivir) no son más que 
otras tantas transformaciones o inflexiones de esta causa primor- 
dial, la persistente ilusión de que, en alguna forma, los valores 
transitorios y perecederos de la existencia terrestre y celeste pueden * 
llegar a convertirse en una fuente de pura y permanente felicidad. 
La avidyá es la desgracia común a todos los seres vivos. En los hom- 
bres, turba con su hechizo la facultad de razonar, provocando fal- 
sas predicciones y deducciones erróneas. A pesar de que los bienes 
de la vida son intrínsecamente impuros y necesariamente causan su- 
frimiento, pues carecen de sustancia, seguimos considerándolos y dis- 
cutiéndolos como si fueran absolutamente reales, La gente cree que 
la tierra es eterna, que el firmamento con las estrellas y la luna 
es imperecedero, que los dioses que viven en moradas celestiales 
son inmortales, cuando nada de esto es verdadero. En realidad, la 
verdad es precisamente lo contrario de estas creencias populares. 

Hay que observar que, mientras para la concepción esencial 
mente materialista de los jaina, lo opuesto primario y universal del 
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fiva era el a-jiva?, en este caso, en el que el problema de la libe- 
ración se considera desde un punto de vista psicológico, el principio 
crucial que debe combatirse es avidyá. La fuerza que da motivacio- 
nes a la existencia procede de una constante tendencia del erróneo 
pensamiento afectivo, el cual produce una vigorosa multiplicidad 
de creencias falsas que sostienen la vida. Todo ente fenoménico, 
queriendo proseguir indefinidamente, trata de no pensar en su pro- 
pio carácter transitorio y se resiste a observar los múltiples síntomas 
que lo rodean y que muestran que todas las cosas están sujetas a 
la muerte. Por lo tanto, los Yoga-sútra dirigen la atención hacia la 
inestabilidad de las cosas en las que se basa la vida: el universo; 
los cuerpos celestes que con sus rotaciones miden y marcan el paso 
del tiempo; y hasta los mismos seres divinos, “los que ocupan «altas. 
posiciones”, que son los que dirigen la ronda. El hecho innegable 
de que, por naturaleza, inclusive estas grandes y aparentemente 
duraderas presencias tienen que perecer, garantiza el carácter tran-- 
sitorio, pasajero y engañoso de todo el resto. 

Los cinco impedimentos juntos distorsionan todos los objetos 
de la percepción provocando así nuevos equívocos a cada momento. 
Pero el yogin, a lo largo de su preparación, los ataca sistemáticamen- 
te y de raíz. Y, en efecto, se disipan, desaparecienco poco a poco, 
a medida que el yogin va venciendo en sí esa ignorancia (avidya) 
de la cual todos ellos derivan. Se tornan cada vez menos eficaces 
y finalmente desaparecen. En efecto, cada vez que el yogin entra en 
el cstado de absorción introvertida, los equívocos cacn en un mo- 
mentáneo sopor y, en estos momentos en que no actúan, su mente 
cobra conciencia de nuevos conocimientos, mientras que en los es- 
tados de conciencia que generalmente se consideran “normales”, 
que son la única fuente de nuestra experiencia, los cinco impe- 
dimentos esclavizan el conocimiento, manteniendo a la totalidad del 
universo bajo un tiránico hechizo de impotente fascinación. 

Desde el punto de vista occidental, toda la categoría de los 
“impedimentos” (klesa) podría resumirse en el término “personali- 
dad”. Los impedimentos son el manojo de fuerzas vitales que cons- 
tituyen el individuo y que lo ligan al mundo circundante. Los im-- 
pedimentos son: nuestra adhesión al yo, nuestra concepción usual 
y concreta de lo que es el yo, nuestra espontánea entrega a los gus- 
tos y antipatías que diariamente guían nuestra conducta y que, más 
o menos inconscientemente, son los elementos más apreciados de 
ñuestra naturaleza, A través de todos ellos se encuentra el primi- 
tivo anhelo de los seres vivos —común a hombres y gusanos—, el 
abhinivesa: la tendencia que nos obliga a seguir existiendo. Desde 
lo hondo de la naturaleza de cada ser fenoménico asciende el grito 


20 Cf. supra, pág. 219. 


239 


SANKHAYA Y YOGA 


universal: “¡Que yo no muera! ¡Que yo pueda seguir creciendo”21, 
Cara a cara con la muerte, éste es el último deseo, “aun en los sa- 
bios”. Y, según la teoría india de los renacimientos, esta voluntad de 
vivir tiene fuerza suficiente para transportar al individuo más allá 
del abismo de la muerte y hacerlo renacer en una nueva encarna- 
ción, obligándolo a conseguirse un nuevo cuerpo, otra máscara, 
otro atavío, con los cuales seguir viviendo. Además, este anhelo 
surge espontáneamente y de suyo; no es efecto del pensar; pues ¿por 
qué una criatura recién nacida y sin experiencia de la muerte habría 
de retroceder ante ella? 22 

Este grito y anhelo elementales que muestran la "tendencia a 
expandirse y aun a multiplicarse en nuevas formas con el fin de 
burlar la inevitable condena de la muerte individual ha sido cla- 
ramente expresado en la descripción historiada de uno de los gran- 
des mitos hindúes del período brahmánico (ca. 900-600 a. C.), en el 
cual se cuenta la historia del primer impulso de Praja'pati, el “Se- 
ñor de las Criaturas”, por medio del cual creó el mundo. Este anti- 
guo dios creador no era un abstracto espiritu divino, como el que 
aparece en los primeros capítulos del Antiguo Testamento, el cual 
flotando en el puro vacío, alejado del confuso tumulto producido 
por el oscuro mundo de la materia, creó el universo con la pura 
magia de las órdenes dictadas con su santa voz, dando origen a to- 
das las cosas con solo pronunciar sus nombres, Prajá'pati era más 
bien la personificación de la materia, que todo lo contiene, y de 
la fuerza vital misma, que anhela desarrollarse en prolíficos mun- 
dos. El mito nos dice que Prajá'pati fue obligado a ercar por dos 
impulsos. Por una parte, sintiéndose solo, desamparado y temeroso, 
creó el mundo para rodearse de compañía; pero, por otra parte, 
también sentía el deseo de dejar derramar su sustancia, por lo cual 
se dijo a sí mismo: “¡Que yo me multiplique y produzca criatu- 
ras 381” 

Esta doble actitud de desamparo y de deseo, en la cual el per- 
sonaje se encuentra abandonado en la Nada total y al mismo 
tiempo surge para manifestar la fuerza vital creadora que posee 
interiormente, representa en forma mitica el sentido del grito pri- 
mario y universal. El dios creador hindú personifica la doble ten- 
dencia ínsita en todos los seres vivos por doquier. El temor que nos 
produce la idea de la muerte y, al mismo tiempo, el valeroso im- 
pulso a crecer y a multiplicarnos indefinidamente hasta convertirnos 
en un universo completo por medio de nuestra progenie, son los 


21 Yoga-sútra, 2, 9, Comentario. Woods, op. cit., púg. 117, 
22 Cf. ib., pág. 118. 


23 Satapatha-Bra'kmana 2.24; 6.1, 1-9, 11.5.8.1, Compárese Brhadarányaka- 
Upenisad 1.2, 17 y 14, 1-5. 
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dos aspectos complementarios del único impulso fundamental a 
seguir siempre adelante. 

Los cinco klesa comprenden, por lo tanto, esa herencia de ten- 
dencias que ahora y siempre hace prosperar a las criaturas. Estos 
“impedimentos” son las propensiones involuntarias e inconscientes 
que actúan en el interior de toda criatura viva y la arrastran a 
través de la vida. Además, según la concepción india, estas tenden- 
cias*han sido heredadas de existencias anteriores; son las fuerzas que 
han producido nuestro actual nacimiento. De aquí que la primera 
tarea de la filosofía del yoga sea destruirlas, arrancándolas de cuajo. 

Para ello es necesario que se disuelva decididamente no solo 

.la personalidad humana consciente sino también el inconsciente 
impulso animal que sostiene la personalidad: la ciega fuerza vital 
que está presente "tanto en el gusano como en el sabio” y que ávida. 
mente se adhiere a la existencia. En efecto: solo rompiendo estas 
dos esferas de resistencia natural (la resistencia moral y la resis- 
tencia biológica) el yogin puede experimentar, como núcleo de su 
ser, ese púrusa que se mantigne apartado de los gritos de la vida 
y del constante fluir del cambio. Solo como resultado del más se- 
vero y completo proceso de desapego e introversión se puede alcan- 
zar este sereno sustrato, liberarlo y hacerlo conocer a la conciencia. 
Con tal fin existen tres líneas o caminos de disciplina en el yoga: 
1) el ascetismo; 2) el “aprendizaje de la enseñanza sagrada”; y 3) 
la completa entrega a la voluntad y a la gracia de Dios. 


1) El ascetismo es un ejercicio preliminar para purgar las im- 
purezas que manchan nuestra naturaleza intrínseca. Estas impurezas 
cmpañan toda expresión y experiencia, impregnando todo con las 
huellas de actos anteriormente realizados por el cuerpo o la mente. 
Las huellas oscurecedoras son como cicatrices: han sido marcadas 
por la pasión (rajas) y por la inercia espiritual (tamas), las dos fuer- 
zas de la' parte animal de nuestra naturaleza. Los ejercicios ascé- 
ticos nos curan de tales heridas. Las prácticas ascéticas disipan estos 
impedimentos como el viento disipa las nubes que ocultan el 
cielo. Entonces la cristalina limpieza del firmamento interior del 
alma —la calma especular del profundo mar interior, que ni emo- 
ciones ni sentimientos agitan o alteran— ilumina la conciencia. En 
esto consiste la iluminación liberadora y transhumana, meta de 
todas las crueles prácticas del yoga, que serían inexplicables sin 
ella. 


2) “Aprenil% la enseñanza sagrada” significa ante todo aprender 
los textos religiosos de memoria y conservarlos en ella mediante la 
metódica recitación de plegarias, sentencias, fórmulas y las diferen- 
tes silabas simbólicas de la tradición religiosa. Esta práctica imbuye 
a la mente de la esencia de la enseñanza y así consigue apartarla 
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de las cosas mundanas, impregnándola con la piadosa atmósfera 
del desapego religioso. 


3) La completa entrega a la voluntad y a la gracia de Dios ocu- 
rre cuando toda la personalidad adopta una actitud de devoción 
hacia las tareas y sucesos de la vida diaria, Cada acto de nuestra 
rutina cotidiana debe ser realizado con desinterés y desapego, sin 
preocuparnos por los efectos que pueda tener sobre nuestro yo, o 
por la relación que pueda guardar con él. Debe ser realizado como 
un servicio que prestamos a Dios, dictado, por así decir, por la vo- 
luntad de Dios, ejecutado por amor de Dios y realizado por la pro- 
pia energía de Dios, que es la energía vital del devoto. Consideran- 
do los deberes desde este punto de vista, gradualmente conseguimos 
eliminar el egoismo tanto de nuestras acciones como de sus resulta- 
dos. Cada tarea se convierte en aspecto de un rito sagrado, cere- 
moniosamente cumplido con finalidad propia, sin tener en cuenta 
el beneficio que pueda sacar el individuo, Este tipo de “devoción” 
(bhakti) preliminar se enseña en la Bhágavad-Gitá y en muchos de 
los textos clásicos posteriores del hinduismo. Es un ejercicio o téc- 
nica práctica de desarrollo espiritual basado en la idea de que toda 
obra se realiza a través de Dios, y en otrecérsela a Él, junto con sus 
resultados, como una oblación. 

Los Yoga-Sútra enseñan que al final de una vida vivida en per- 
fecto acuerdo con estos principios podemos alcanzar un estado en 
el cual los cinco impedimentos —es decir, toda la personalidad hu- 
mana junto con los estratos animales e inconscientes que son su 
fundamento y su fuente inextinguible— quedan reducidos práctica- 
camente a nada. Podemos “quemar las simientes” de futuras existen- 
cias individuales ignorantes “en el fuego del ascetismo”. Estas si- 
mientes se han acumulado debido a las acciones voluntarias e in- 
voluntarias realizadas en esta existencia y en otras anteriores. Si no 
se las aniquila, echarán nuevos vástagos que producirán otros en- 
redos, cuyo fruto será todavía otro destino de ilusorias actividades 
y recompensas. Sin embargo, aunque el ser humano tiene un im- 
pedimento congénito, tanto en su mente como en su carácter, pue- 
de adquirir mediante el yoga un entendimiento sublime y refinado 
que le abra el camino de la liberación y la iluminación. Limpio 
del polvo pasional que normalmente ofusca la atmósfera interior 
y de las pesadas tinicblas que rodean y oscurecen toda existencia 
fenoménica, el material de la naturaleza y su innata fuerza vital 
(prákrti) se transforma enteramente en sativa: calmo, transparente, 
como un espejo sin mácula, como un lago sin una onda, luminoso 
en su quietud cristalina, Habiéndose quitado los impedimentos 
(klesa), que normalmente quiebran y ennegrecen la visión, la ilumi- 
nación se manifiesta de modo automático a la mente y la conciencia 
viva se da cuenta de que es idéntica a la luz. 
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Así la “dieta reductora” del yogin va matando de hambre sis- 
temáticamente la personalidad. No da cuartel al ingenuo culto del 
yo que generalmente se considera como el saludable egoísmo de las 
criaturas, la fuerza que permite a hombres, animales y plantas so- 
brevivir y salir airosos en la lucha por la existencia. Es una “dieta 
reductoraz que extirpa hasta las tendencias fundamentales, incons- 
cientes, vegetativas y animales, de nuestro carácter biológico, El 
beneficio que se obtiene cuando todo este rajas y tamas ha sido des- 
truido y solo queda sattva —aislado, puro'y capacitado para refle- 
jar la verdadera naturaleza de nuestro ser auténtico— es la visión 
de un núcleo (púrusa) desligado del reino de los guna y distinto de 
todo lo que antes parecía constituir la personalidad: un sublime 
habitante y espectador que trasciende los planos del anterior sis- 
tema consciente-inconsciente, olímpicamente despreocupado de las 
tendencias que antes sustentaban la biografía individual?*, Este 
anónimo “ser diamantino” no tiene nada que ver con lo que apre- 
ciábamos como carácter nuestro y fultivíbamos como nuestras fa- 

“ cultades, inclinaciones, virtudes e ideales, pues trasciende todo ho- 
rizonte de conciencia que no haya sido totalmente clarificado. Es- 
taba envuelto en las cubiertas del cuerpo y de la personalidad; 
pero los guna oscuros, turbios y espesos no podían revelar su ima- 
gen. Solo la translúcida esencia del sattua clarificado le permite 
hacerse visible, como a través de un cristal o en las quietas aguas de 
un estanque. “Tan pronto como es reconocido, su manifestación nos 
hace saber. en seguida que ésta es nuestra verdadera identidad. Re- 
cordamos y saludamos a la mónada vital, aunque es distinta de todo 
lo que existe en este compuesto fenoménico de cuerpo y psique, 
que, bajo la ilusión provocada por nuestra usual ignorancia y con- 
ciencia indiscriminadora (avidya), habíamos confundido torpemente 
con la esencia real y duradera de nuestro ser. 

El “conocimiento discriminador” (viveka) es el enemigo de la 
avidyá y por lo tanto constituye el principal instrumento para des- 
embarazarnos de la fuerza de los guna. Corta a través del tamas - 
y el rajas como un cuchillo, abriendo el camino hacia el acto por 
el cual tomamos conciencia de que el núcleo de nuestra identidad 
está separado por un gran abismo de los continuos altibajos de ten- 
dencias que atraen la atención del individuo corriente y que siern- 
pre se considera que pertenecen, de una u otra manera, al Yo. El 
“conocimiento discriminador” (viveka) discierne un estado perma- 
nente de supremo “adelamiento” (kaivalya) con respecto a los pro- 
cesos vitales, y logra alcanzarlo. Este estado es la contraparte terres- 
tre del de la mónada trascendente, que se revela a la conciencia 
interna del yogín absolutamente aquietado, en virtud de su claro re- 
flejo en el lúcido, impecable espejo sáttvico de su mente. Este pun- 


24 CE, supra, pág. 234-236, y notas de pie de página 16 y 17. 
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to que brilla con luz propia y que permanece fijo en medio del 
remolino de transitorios sentimientos, emociones, engaños y espejis- 
mos que se van sumando —el núcleo más íntimo y fundamental de 
la naturaleza, la cristalina chispa del ser— queda brillantemente rc- 
velado y es inmediatamente conocido como base y cima de la exis- 
tencia. Además, una vez firmemente establecidos en este punto, nun- 
ca lo abandonaremos, porque está por encima del torbellino de 
nuestros cambios internos y externos y más allá de todo acontecer. 
Desde allí puede observarse el proceso vital que se desarrolla en el 
cuerpo y en el alma, como desde la cumbre de una alta montaña que 
brilla al sol por encima de una oscura tormenta pueden observarse 
las nubes que se desplazan por un valle. 


4. INTEGRIDAD E INTEGRACIÓN 


El estado de supremo aislamiento que es intrínseco a la mónada 
vital (púrusa) —alejada de todos los procesos de la materia (prákrti) 
que perpetúan, el yo y son la vida misma del cuerpo y del alma— 
se llama kaivalya, término de doble sentido. Kaivalya es el estado 
de alguien que es kévala, adjetivo que significa “peculiar, exclu- 
sivo, aislado, solo; puro, simple, sin mezcla ni compañía de ninguna 
especie; desnudo, no recubierto (como un piso)”; y al mismo tiempo 
significa “completo, entero, absoluto, perfecto” (kévala-¡Rána, por 
ejemplo, significa “conocimiento absoluto”). En consecuencia, kai- 
valya es el “perfecto aislamiento, la emancipación final, la exclu- 
sividad y el desapego”, y, también, “perfección, omnisciencia y 
bienaventuranza”. La palabra kévalin, además, se usa específica- 
mente para señalar al santo jaina o Tirtháñkara. Limpio de la ma- 
teria kármica, y por lo tanto liberado de la esclavitud, este ser per- 
fecto asciende completamente solo hasta la cumbre del universo. 
Sin embargo, aunque aislado, penetra todas las cosas y es omnis- 
ciente, pues, desde que su esencia ha sido descargada de los rasgos 
que la calificaban e individualizaban, es absolutamente ilimitada. 
Refiriéndose al Tirtháñkara y a su condición, la palabra kévalin 
expresa los dos sentidos de “aislado, exclusivo, solo” y “completo, 
entero, absoluto”, pues ambas ideas pertenecen a la esfera de la 
bienaventuranza que se alcanza con la perfección. 

Como hemos visto, el sistema Sáñkhya-Yoga posee muchos ras- 
gos en común con la antigua filosofía prearia conservada en las 
creencias de los jaina. En ambas religiones los dioses son reduridos 
a la categoría de superhombres celestes; gozan de sus prerrogativas 
y de sus altas posiciones solo por un tiempo, y luego- renacen entre 
las criaturas de los reinos inferiores, Además, en ambos sistemas la 
materia (prákrti, compuesta de los guna según el Sankhya- Yoga, com- 
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puesta de karman de seis colores según los jaina?5), es un principio 
absolutamente indisoluble, de manera que el mundo, junto con sus 
criaturas visibles y tangibles, se concibe como algo totalmente real: 
no es un mero producto de la ignorancia (avidya), como en la con- 
cepción vedantina ortodoxa. Además, las mónadas vitales: los pú- 
rusa, los jiva son también reales. Son entidades separadas distin- 
tas de la materia, y son innumerables. Esta idea es también contra- 
ria a las enseñanzas del Vedánta. 

En efecto, el Vedánta es no-dualista. En lugar de fundar el uni- 
verso en una legión de entidades espirituales eternas (jíva, púrusa) 
sumidas en la sustancia de una esfera material eterna (ajiva, prákrti), 
a la cual se opone como su antítesis, los maestros arios sostenían que 
hay fundamentalmente y en última instancia una sola esencia: el 
Brahman, que se despliega en el cósmico espejismo de la multitud 
de seres visibles. Cada criatura parece ser un individuo distinto. 
y se considera a sí misma como si lo fuera, pero en realidad no hay 
nada más que el Brahman. El Brahman es lo único que hay: es 
universal y no tiene acompañante, a pesar de que cada individuo 
experimenta al Brahman separadamente, en su aspecto microcós- 
mico, psicológico, como el Yo, 

En los Yoga-sútra, el término katvalya tiene el mismo doble sen- 
tido que en la filosofía de los jaina, no obstante que el problema 
de la esclavitud y de la liberación se considera ahora desde un punto 
de vista psicológico que en cierto modo se aproxima al ilusionismo 
psicológico del Vedánta. El término kaivalya denota también en 
este caso “aislamiento” y “perfección”. El yogin que se ha despo- 
jado de los impedimentos (klesa) que en la vida normal disminuyen 
“la perfección del ser podrá realizarse en su propio y omnisciente 
aislamiento, como lo hacía el kévalin o Tirthánkara jaina, sin per- 
derse en el Brahman universal, como lo hace el sabio vedantino. 
Pero, a diferencia del jaina, el yogin alcanza el kaivalya no limpián- 
dose literalmente de la contaminación del karman, sino por un 
simple acto (superlativamente difícil) por el cual comprende que, 
de hecho y esencialmente, y a pesar de todas las apariencias, no está 
comprometido en los planos del cambio y la fatiga. Intacto, inal- 
terado por los procesos de las actividades naturales de los guna, el 
púrusa (a diferencia del jiva jaina) nunca es dañado o manchado, 
sino que permanece eternamente libre e independiente aun en el 
caso de seres ínfimos y a pesar del triste hecho de que la mayoría 
de las criaturas nunca se integrarán alcanzando la conciencia de la 
realización, es decir, que nunca sabrán que en esencia son kévala: 
algo “sereno, supremo, omnisciente y solitario”. 

Al recordar esta verdad acerca de nosotros mismos —lo cual 
ocurre al desaparecer los impedimentos—, nos vemos llevados si- 


25 Cf. supra, págs. 186-188. 
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multáneamente a la obtención de poderes supranormales, Estos po- 
deres parecen supranormales desde el punto de vista de nuestra vida 
ingenua y mundana vida “normal”, pero al leer los textos que 
los describen no podemos dejar de sentir que acaso no debieran 
ser considerados como supranormales sino como atributos de la 
prístina realidad de nuestra naturaleza, que la práctica del Yoga 
nos restaura, No son extras —milagrosas añadiduras que recibe el 
santo perfecto— sino propiedad original del hombre. Forman parte 
de la herencia humana, que nos es retenida mientras vivimos su- 
jetos a los impedimentos. Leyendo los textos referentes a esos pode- 
res, nos damos cuenta de lo que nos quitan los klesa, pues cuando 
el yogín tiene acceso a esos poderes cobra posesión de ellos como al- 
guien que asume los derechos y facultades que siempre le han per- 
tenecido en su carácter de Hombre (púrisa, dtman, purs). 

El símil tradicional es el del “hijo del rey”'(rájaputra), que ig- 
noraba su sangre real y que era rey por derecho. Esto quiere decir 
que, fundamentalmente, no hay ni esclavitud ni liberación, que so- 
mos naturalmente libres. Solo a causa de una ilusión nos parece que 
estamos esclavizados. Cuando el yogín alcanza el conocimiento, no 
ocurre ningún cambio fundamental en su esencia; solo su concepción 
sufre el cambio, su comprensión de lo que es “real”. Desecha las 
falsas nociones, que se han venido acumulando, acerca de la reali- 
dad subyacente de él y de todo lo demás, y de este modo cobra po- 
sesión de todo cuanto él es esencialmente: rájepútravat, “como el 
hijo del rey”*%, expresión que hace referencia al siguiente relato 
simbólico. 


Había una vez un hijo de rey que, habiendo nacido bajo una 
mala estrella, fue sacado de la capital siendo muy pequeño y edu- 
cado por un indígena primitivo y montañés, extraño a la civiliza- 
ción brahmánica [es decir, un descastado, ineducado, ritualmente 
impuro]. De este modo el principe vivió durante muchos años con 
la falsa idea de que era un montañés. Pero legó un momento en 
que el viejo rey murió y, como no había nadie en condiciones de 
ser elegido para asumir el trono, un ministro de Estado, comproban- 
do que el niño que había sido arrojado al monte unos años antes 
aún estaba vivo, salió a buscarlo, recorrió el desierto, halló sus hue- 
llas, y, al encontrarlo, le dijo: “Tú no eres un montañés; lú eres 
el hijo del rey.” Inmediatamente el joven abandonó la idea de que 
era un descastado y asumió su naturaleza real, diciéndose a sí mis- 
mo: “Yo soy un rey.” 

Del mismo modo —continúa diciendo el texto—, siguiendo la 
instrucción de un ser misericordioso [el guru] que declara: “Tu ort- 
gen es el Hombre Primordial (ádipúrusa), la universal y divina mó- 


20 Sañkhya-sútra 4.1. 
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nada vital que se manifiesta a través de la conciencia pura y que 
todo lo abarca espiritualmente y es completa en st; tú eres una 
parte de eso”, una persona inteligente abandona el error de supo- 
ner que es una manifestación o producto de la prákrti, y se adhiere 
a su propio ser intrínseco (svasvarúpam). Entonces se dice a sí mismo: 
“Puesto que soy hijo del Brahman, yo mismo soy el Brahman. No 
soy algo diferente del Brahman aun cuando esté cautivo en esta 


+28) 
. 


ronda del nacimiento y la muerte 


En esta versión del antiguo relato, la figura está expresada 
según la fórmula no-dual del Vedánta: ““Tú eres Eso” (tat tvam asi). 
““Tú eres el Yo universal y único, aunque no te das cuenta de ello.” 
Lo mismo dice el mensaje búdico: “Todas las cosas son cosas del 
Buddha 28,” El semsára, reino del nacimiento y la muerte, no es más 
que una grande y difundida ilusión, un sueño tósmico del cual 
debemos despertar. Desprendámonos, pues, de este estado de igno- 
rancia, despojémonos de la idea de que somos un descastado en 
el desierto. Ascendamos a nuestro propio trono. También es ésta 
la lección del Sáñkhya y del Yoga, pero en estos sistemas, como 
hemos visto, el púrusa no se identifica con el “Primer Púruga” 
(Adipúrusa), el Hombre Primordial, el Fundamento Cósmico (Brah- 
man), sino que es algo separado, aislado y omnipotente, porque 
está solo, 

El “hijo del rey” se da cuenta de lo que siempre ha sido sin 
que él lo supiera. Nada cambia en la esfera de los hechos; solo la 
conciencia —su idea de lo que es— se ha transformado, Desde el 
momento en que adquicre “conocimiento discriminador” (viveka), 
se le revela una distinción entre su verdadera naturaleza y la 
máscara accidental que adoptó como miembro de su salvaje tribu 
de cazadores descastados, como la vivencia que tuvo el cachorro 
de tigre criado por las cabras ?%. Aceptando la realidad de su ca- 
rácter tal como ahora lo percibe, el “hijo del rey” se descubre a 
si mismo y queda aislado (kaivalya) de su vida anterior y de todo 
lo que ella contenía, descartando la máscara de la aparente per- 
sonalidad. El pasado simplemente se desvanece. El “hijo del rey” 
surge de su vida anterior como de un sueño y, a la luz meridiana 
de lo que ahora sabe, siente realmente que es el hijo de un rey, 
con poderes y prerrogativas reales. Se ha unido, finalmente, a la 
oculta plenitud de su verdadera naturaleza (kaivalya), y nunca más 
será cubierto por las burdas deformidades que en toda su vida 
anterior velaron su perfección suprema. 


: 27 Compárese la versión española del siglo xvH que da Calderón de la 
bistoria del hijo del rey, en su célebse comedia La vida es sueño. 

28 Vajracchédika 19. Cf. infra, págs. 422-423. 

23 Cf supra, págs. 7-9. 
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Es evidente la relación entre este ejemplo indio de un prin- 
cipio espiritual y la ciencia psicoanalítica de Occidente. Después 
de disipado el factor regresivo (“impedimento”, “fijación”), el re- 
cuerdo es automático. Habiéndose destruido un solo error profun- 
damente arraigado, se disuelve todo un conjunto de ignorancias 
oscurecedoras y la vida cambia. Este despertar transforma completa 
€ inmediatamente tanto el propio rostro como el aspecto del mundo. 

En este relato hindú no se dice expresamente que el principe 
haya matado a su padre, pero es notable el paralelo de esta na- 
rración con la de la tragedia de Edipo. Se nos dice que el prín- 
cipe oriental fue llevado al exilio porque constituía una amenaza 
para el reino de su padre, lo que equivale a decir que amena- 
zaba la vida de su padre. En la historia de la India, como en to- 
das partes, la regencia de despóticos reyes fue siempre amenazada 
por el nacimiento de un hijo. Kautilya, en su tratado de ciencia 
política titulado Arthasástra, discutió este peligro como un pro- 
blema clásico. En el libro 1, capítulos XVIE-XVIIN, resumió ex- 
haustivamente las técnicas clásicas para solucionarlo. Ya hemos ci- 
tado el caso de 'un hijo que mató a su padre ocultándose bajo 
el lecho de su madre* En la historia de Oriente abundan las 
novelas familiares de esta especie. 

El gran rey Bimbisara, «en su vejez, fue cegado por su hijo 
Ájitasatru, que luego lo tuvo prisionero en una mazmorra para 
no cometer el crimen de parricidio, castigado con la pena capital. 
Y en la época musulmana (según cuenta ibn-Battúta), el viejo pero 
vigoroso sháh Ghiyásu-d-din Tughlak, al regresar a Tughlakibad, 
capital construida por él al sur de Delhi, donde tenía su gran 
tesoro, fue muerto por la caída de un techo traidoramente pla- 
neada por su hijo Ulugh Ján, que ya antes (duramte la expedi- 
ción a Warangal) había mostrado evidente deslealtad a su padre *. 
El célebre emperador mogol Sháh Jahán, constructor del Taj Ma- 
hal, fue destronado por su hijo Aurangzeb en 1658, y tenido pri- 
sionero hasta su muerte en 1666 3%. Y sabemos que el rey Añoka, 
siguiendo el oportuno consejo de su incomparable ministro Kau- 
tilya, conjuró un peligro similar poniendo a su hijo Kunála bajo 
custodia en un fuerte de fronteras, donde el joven príncipe fue 
cegado, En este preciso caso, aparentemente, como sin duda en 
muchos otros de esta clase, la catástrofe fue resultado de una in- 
triga urdida por la reina, muy parecida a la que encontramos en 
la clásica leyenda de Fedra e Hipólito. El joven habia rechazado 
el amor de su madrastra, que probablemente hubiera acarreado el 
asesinato de su padre y su propio advenimiento al trono con la 


30 Supra, pág. 107. 


31 CÉ supra, pág. 97 (ibn Battúta, vol. TI, págs. 212-213). 
32 Encyclopaedia of Islam, 1934, vol. 1V, pág. 257. 
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reina como consorte. Luego, cuando 'fue arrojado a una celda, la 
reina envió al guardia una orden ambigua que fue interpretada 
como un mandato para que se privara de la vista al joven pri- 
sionero 33, 

Lo que el psicoanálisis trata como situación básica de la rela- 
ción ambivalente padre-hijo, más o menos relegada al inconsciente 
pero descubrible en los sueños y otras manifestaciones espontáneas,. 
ha sido una situación prácticamente permanente en la vida de los 
reyes. Muchos ejemplos de ella se encuentran en la mitología grie- 
ga, que refleja la historia primitiva, prearia, de las dinastías pelas- 
gas, y también en la historia de Roma, como nos la cuentan 'Fá- 
cito, Suetonio y Gibbon. El dios Zeus renunció a la diosa Tetis 
cuando comprendió que un hijo de ella iba a eliminarlo, como 
él había eliminado a su propio padre, Cronos; y el anciano rey 
de Argos, Acrisio, confinó a su hija Dánac a una torre, cuando un 
oráculo declaró que un hijo de ella (aún no concebido) lo mataría. 

Se trata de un motivo fundamental, conocido por toda la hu- 
manidad, que ha sido utilizado por los filósofos prácticamente en 
todo el mundo como una notable imagen del individuo que cobra 
conciencia de sus derechos. El padre físico y la esfera de su heren- 
cia (es decir, todo el dominio de sus sentidos físicos y órganos 
de la razón, así como las costumbres heredadas y los prejuicios de- 
la raza) deben ser puestos a un lado si uno quiere entrar en po- 
sesión del propio yo intrínseco. En la parábola del hijo del rey, 
como en la del tigre en el rebaño de cabras, esta metáfora está 
suavizada, pero al mismo tiempo resulta más vívida debido a que 
la imagen de la vida que debe trascenderse es la del padre adop- 
tivo, en tanto que las naturalezas del rey y del tigre son los sím- 
bolos de la realidad que debe ser asumida. La metáfora tradicio- 
nal es objeto de una transferencia común, y al mismo tiempo apa- 
rece mejorada 3*, El sentido del símbolo es que para llegar a estar 
integrado, aislado, realizado, y totalmente maduro (kévala) el can- 
didato a la sabiduría tiene que romper el hechizo de todo lo que 
su mente y sus sentimientos han imaginado como propio. 

Porque, de acuerdo con el pensamiento indio y con ciertos 
filósofos clásicos occidentales como Platón, la tarea última y ver- 
dadera de la filosofía trasciende el poder y los alcances de la razón. 
Para tener acceso a la verdad hay que pasar más allá del ámbito 


33 Añohávadána 2.3.1. (Traducido por J. Preyluski, La légende de Vempe- 
reur Agoka dans les textes indiens et chinois, Annales du Musée Guimet, Bi- 
bliothtque d'¿tudes, tomo 32, París, 1923, págs. 281 sigs.) Cf. también Vincent 
A. Smith, Añoka, the buddhist emperor of India, Oxford, 1901, págs. 188-189. 

34 Gran cantidad de elocuentes ejemplos en Otto Rank, The Myth of the 
Birth of the Hero, Nervous.and Mental Disease Monograph Series, n? 18, Nue- 
va York, 1914, 
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nuestras mentes limitadas y limitantes acerca de la condición de 
nuestro Yo trascendente, inmutable, inmaculado. 

Sin embargo, las concepciones del Sañrkhya y del Yoga, en con- 
tráste con la del brahmanismo ortodoxo, consideran que la acti- 
vidad de los guna no es menos real ni menos autárquica que el 
trascendente reposo de la mónada vital. La matería (prákrti, com- 
puesta de los guna) cubre realmente la mónada vital; no es 
un -añadido meramente ilusorio y engañoso. Las actividades de los 
guna son transitorias en lo que respecta a sus detalles cambiantes, 
pero permanentes en su continuo devenir. Con todo, en el plano 
individual, los efectos de los guna pueden alcanzar un estado de 
“cesación” (nirodha): a consecuencia de un reajuste óptico, pode- 
mos llegar a darnos cuenta de que la mónada vital está muy ale- 
jada de todo lo que parece entrar en ella y darle color, pues aun- 
que la materia y sus actividades (prákrti y los guna) son reales, la 
participación de lo mónada vital (púrusa) en ellas es ilusoria, como 
la presencia de un hombre dentro del marco y de la materia de 
un espejo. Un abismo infranqueable separa al púrusa del cam- 
biante juego de los gura: ambos son heterogéneos, aunque tanto 
el púrusa como los guna sean igualmente reales. Esta teoría difiere 
sustancialmente del no-dualismo de la concepción vedantina *. 

El Yoga puede definirse como una disciplina que trata de pro- 
porcionar una experiencia del soberano distanciamiento y aislamien- 
to del núcleo suprapersonal de nuestro ser, aquietando las acti- 
vidades espontáneas de la materia que, como una corteza corporal 
y psíquica, normalmente envuelve a la mónada vital. El Yoga se 
basa en una doctrina de funcionalismo psicológico, y la demuestra. 
Crea y luego trasciende y disuelve varios planos o mundos de ex- 
periencia, y así da a conocer la relatividad de todos los estados 
de la realidad, pues cuando se ve que el mundo íntimo no es 
más que una función de los órganos psiquicos internos, entonces 
el universo externo, visible y tangible, puede comprenderse, por 
analogía, tomo consecuencia de una operación que las energias de 
los órganos externos realizan hacia afuera. Permitiendo que las 
energías fluyan por estos órganos y retirando luego esas mismas 
energías a esferas internas, no menos inmediatas y “reales”, cxpe- 
rimentamos el mundo externo como algo con lo cual podemos en- 
trar en contacto a voluntad y, por consiguiente, construido o des- 
conectado por el esfuerzo del yogin, que hasta puede disolverlo. 
Todo depende de si nuestras facultades sensoriales son dirigidas 
hacia sus usuales “planos de proyección” (Ayatana) o retiradas de 
ellos. 

Como requisito indispensable para controlar y experimentar 
este funcionalismo, tenemos que independizarnos absolutamente de 


31 Cf. infra, págs. 322 sigs. 
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todos los pares de opuestos (dvandva) que asaltan y reducen al 
hombre desde fuera. Solo el yogiín completo, que controla perfec- 
tamente su microcosmos, puede disolver las entidades que perte- 
necen al reino macrocósmico del nombre y la forma, y hacerlo rea- 
parecer a voluntad. En efecto: la mente humana, con sus conte- 
nidos y su sabiduría, en cada caso particular está condicionada 
por el peculiar equilibrio de los guna que actúan en el carácter 
y disposiciones de cada individuo. Sus ideas, creencias y conoci- 
mientos, y hasta lo que ve a su alrededor, son en última instancia 
solo funciones o reflejos de su particular manera de ignorar. Esta 
«vidyá es la red que lo caza y lo sostiene como personalidad. In- 
clusive sus experiencias de ultratumba estarán determinadas por 
esta limitación, que intangiblemente. limita y encadena su ser %. 

De acuerdo con el análisis de la psique realizado por la filo- 
sofía del Sánkhya y adoptado por las disciplinas del Yoga, el hom- 
bre es “activo” (Rártr) a través de los cinco “órganos de acción” 
y “receptivo” (bhóktr) a través de los cinco “órganos de percepción”. 
Estos dos conjuntos de cinco órganos cada uno son los vehículos 
de su espontaneidad y receptividad, respectivamente. Se los. conoce 
con el nombre de “facultades que actúan hacia afuera” (báhyén- 
driya) y funcionan como si fueran puertas, en tanto que el "inte- 
lecto” (manas), la “yoidad” (ahañkara), y el “juicio” (buddhi) ha- 
cen de porteros. Estos tres últimos, tomados en conjunto, consti- 
tuyen el llamado “órgano interno” (antehkárana); son las poten- 
cias que abren y cierran las puertas inspeccionando, controlando 
y registrando todo lo que pasa. 

Al cuerpo se lo describe como una ciudad o palacio real en 
el «cual el rey mora inactivo (según la costumbre oriental) en me- 
dio de las actividades de su personal. Las facultades sensoriales 
externas son comparables a jefes de aldea que cobran impuestos 
a los dueños de casa y pasan el importe recogido al gobernador 
local, que a su vez lo presenta al canciller del rey. Es decir, las 
experiencias de los sentidos son recogidas y registradas por el manas, 
apropiadas por el ahañkára y luego entregadas a la buddhi, el 
canciller del rey (púrusa). 

Las diferentes facultades sensibles son mutuamente antagónicas, 
pero colaboran automáticamente, como la llama, la mecha y el 
aceite de una lámpara, para alejar las tinieblas y dar luz a las 
«formas y colores que nos rodean. Como hemos visto, las diez “fa- 
cultades que actúan «hacia afuera” (báhyéndriya) se clasifican en 
dos grupos: 1) el de las cinco “facultades de receptividad y aprehen- 
sión (¡ñánéndriya) que son la vista, el oído, el olfato, el gusto y el 
tacto; y 2) el de las cinco “facultades de espontaneidad o acción” 


42 La idea de Swedenborg de la vida y de la muerte es un exacto equi- 
:valente de esta teoría kármica del Sáñkhya y el Yoga. 
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(karméndriya): habla, prensión, locomoción, evacuación y procrea- 
ción %, Las actividades son de materia sutil, pero los órganos en 
los que“tienen su sede son de materia burda; a diferencia de los 
órganos, las facultades no son perceptibles, pero puede inferirse su 
existencia a partir de sus actividades. El guna rajas prevalece en 
las de acción, en tanto que en las de percepción domina el guna 
sattua. 

Como el “intelecto” (manas) colabora directamente con las diez 
facultades, se lo cuentá como número once y se lo llama “sentido 
interno” (antar-indriya). Como hemos dicho, es comparable al go- 
bernador local que recoge las experiencias de los sentidos externos 
y las presenta al ministro de finanzas (ahañkara, la función del yo), 
de donde pasan. al canciller (buddhi, la facultad de juzgar). Manas, 
ahañkára y buddhi juntos constituyen el “órgano interno” (antah- 
kárana) que se dice es de tamaño mediano (mádhyama-parimána), 
ni pequeño ni muy grande. De este triple órgano proceden las ac- 
tividades de las “alientos vitales”, conocidos a través de las cinco 
manifestaciones siguientes *%;: 1) prána, el “aliento que va hacia 
adelante” o aire expirado, que penetra por todo el cuerpo, desde 
la punta del dedo gordo del pie pasando por el ombligo y el corazón 
hasta llegar a la punta de la nariz; 2) abána, el “aliento opuesto o 
que va hacia abajo”, o aire inspirado que prevalece en la garganta, 
costillas dorsales, intestinos, órganos sexuales y piernas; 3) samána, 
el “aliento igualador” que digiere y asimila, y está centrado en los 
órganos digestivos, el corazón, el ombligo y todas las articulaciones; 
4) udána, el “aliento ascendente”, que está en el corazón, la gar- 
ganta, el paladar, el cráneo y el entrecejo; y 5) vyána, el “aliento 
compenetrante” que actúa en la circulación, la respiración, y la 
distribución de los jugos vitales y se encuentra difuso por todo el 
cuerpo. Estos cinco prána constituyen y mantienen el sistema cor- 
poral, pero solo pueden hacerlo en virtud del púrusa, que se halla 
presente como un rey. 

El ahañkára, la función del yo, nos hace creer que tenemos 
deseos de actuar, que sufrimos, etcétera; pero en realidad nuestro 
ser real, el púrusa, carece de tales modificaciones. El ahañkára es el 
centro y primera fuerza causante de “ilusión” (abhimana). El 
ahañkára es el concepto errónco, fantasía, suposición o creencia que 
refiere todos los objetos y actos de la conciencia a un “yo” (áham). 
El ahañkára —“el hacer (kára) decir “yo' (áham)"— acompaña todos 
los procesos psíquicos, produciendo la errónea idea de que “yo 
digo, yo veo, yo soy tico y poderoso, yo gozo, yo voy a sufrir,” 
etcétera. Es, pues, la causa primera del critico “concepto erróneo 


43 Cf. supra, pág. 186. 


44 Estos cinco aires vitales no son “burdos” sino “sutiles”, y no deben 
confundirse con la respiración del sistema pulmonar. 
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que persigue a todos los fenómenos de la experiencia fenoménica; 
es decir, la idea de que la mónada vital (púrusa) participa de los 
procesos de la materia viva (prákrti) y aun se identifica con ella. 
Por efectos del ahañkára nos apropiamos continuamente de todo 
lo que pasa en los dominios de lo físico y lo psíquico, añadiéndole 
perpetuamente la falsa noción (y aparente experiencia) de un sujeto 
(un *“yo”) de todos los hechos y penas. El ahañkára se caracteriza 
por el predominio del guna rajas, pues su principal interés reside 
en la acción. 

En cambio la buddhi es predominantemente sáttvica, es decir, 
se caracteriza por un predominio del guna sattva, pues es la facultad 
de tomar conciencia. La buddhi recibe el nombre de mehán, “el 
gran principio o sustancia primaria”, y también en neutro, mdáhat, 
“lo Grande”. La raíz verbal budh- significa “despertar, sacar del 
sueño, volver en sí o recobrar la conciencia; percibir, notar, reco- 
nocer, observar; saber, comprender, entender; considerar, estimar; 
pensar, reflexionar”. Por consiguiente, el gerundio buddhi significa 
“volviendo a la conciencia, recobrándose de un desfa-lecimiento”; 
y también, “presencia de ánimo, facilidad de ingenio, intención, 
propósito, proyecto; percepción, comprensión; impresión; creencia, 
idea, sentimiento, opinión; intelecto, entendimiento, inteligencia, 
talento; información, conocimiento; discriminación, juicio, y discer- 
nimiento”. 

Según la doctrina del Sáñkhiya, la buddhi es la facultad de lo 
que se conoce con el nombre de adhyavasdya, es decir, “determina- 
ción, resolución, esfuerzo mental; conciencia, sensación, opinión, 
creencia, conocimiento, discriminación y decisión”. Todos estos pro- 
cesos espirituales tienen lugar dentro del hombre, pero no están a 
su disposición según su voluntad consciente. No somos libres para 
sentir, conocer y pensar precisamente como queremos. Esto signi- 
fica que la buddhi precede al ahañkára tanto en jerarquía como 
en poder, Las diversas formas de juicio y de experiencia de acuerdo 
con las cuales reaccionamos ante las impresiones nos controlan más 
de lo que nosotros las controlamos; no estamos en condiciones de 
tomarlas o dejarlas. Aparecen desde dentro como manifestaciones 
de la sustancia sutil de nuestro carácter; son lo que constituye ese 
carácter. De aquí que, aunque al tomar una decisión podemos creer 
que somos libres y que actuamos según la razón, en realidad se- 
guimos a la buddhi, nuestra naturaleza “inconsciente”. 

La buddhi comprende la totalidad de nuestras posibilidades 
emocionales e intelectuales, que se conservan alejadas, como en el 
fondo de la función de nuestro yo. Constituyen la naturaleza total 
que continuamente se hace consciente (es decir, manifiesta a nuestro 
vo) a través de todos los actos denotados por el término buddhi. 
Como un gran depósito de las materias primas permanentes de 
nuestra naturaleza, que continuamente se presentan a la concien- 
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cia y a la función del yo desde dentro, la buddhi es múltiple por 
sus productos y expresiones, maravillosa por su universalidad; por 
esta razón se la lama “el Grande”, »mahán. Además, los sinónimos 
de buddhi en la literatura popular revelan también la amplitud de 
su abundancia suprapersonal, pues expresan los diferentes aspec- 
tos bajo los cuales se manifiesta. En el lenguaje popular, la buddhi 
recibe el nombre de manas%5: “mente, entendimiento, percepción 
y conocimiento”; y también el de mati: “conocimiento, juicio, re- 
solución, determinación; intención, propósito, proyecto; estimación, 
consideración; consejo; recuerdo, memoria”, Dentro de este gran 
almacén de nuestras potencias psíquicas se encuentran, unas al lado 
de las otras, nuestras facultades intelectuales, volitivas y emocio- 
nales. De aquí que “lo Grande” (mahan) también es conocido con 
los nombres de prajña, “sabiduría, discernimiento”; dhi, “intui- 
ción, visualización, imaginación, fantasía”; khyáti, “conocimiento, 
el poder de distinguir los objetos por sus nombres apropiados”; 
smtti, “recuerdo, memoria”, y prajñana-sántati, “la continuidad del 
saber”. La buddhi pone de manifiesto lo inconsciente utilizando 
para ello toda clase de proceso psiquico analítico y creador, y estos 
procesos son activados desde dentro, Por ellos mos hacemos cons- 
cientes de la totalidad de nuestra conciencia solo a posteriori, a 
través de sus manifestaciones y reacciones en forma de sentimientos, 
recuerdos, intuiciones, ideas, y de las elecciones que hacemos por 
medio del intelecto o la voluntad. 

Otro sinónimo corriente de buddhi es citta. Citta, el participio 
del verbo cint-/cit-, “pensar”, denota todo lo experimentado o ac- 
tuado por la mente. Citta comprende: 1) observar; 2) pensar, y 
3) desear o intentar; es decir, tanto las funciones de la facultad de 
razonar como las del corazón. En efecto, normalmente ambas fun- 

* cionan como si fueran una sola, estrechamente entretejidas en la 
sustancia anímica de muestra naturaleza. Cuando el pensamiento 
surge en la mente, es dirigido y coloreado por nuestras tendencias 
e inclinaciones emocionales, hasta tal punto que se necesita una 
gran disciplina de concentración y critica para aprender a separar 
el razonamiento (por ejemplo, en la ciencia) de los movimientos 
del corazón. 

La buddhi se compone de los tres guna, pero el Yoga consigue 
que el guna sattva prevalezca *. Los ejercicios purifican la buddhi 
de su original herencia de tamas y rajas. Quitando el primero, se 
disipa la oscuridad y la materia sutil de la buddhi se torna transpa- 
rente, como las aguas de un lago de montaña. Quitando el segundo, 
cesa la agitación y se calma el oleaje de la inquieta superficie, de 
modo que las aguas, que ya han sido clarificadas, se convierten en 


45 Término que propiamente se refiere al “intelecto”; cf. supra, pág. 254. 
46 Cf. supra, págs. 241-244, 
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un espejo invariable. La buddhi, entonces, revela al púrusa en su 
serena despreocupación, alejado de la activa y ondulante esfera de 
prákrti. 

La buddhi simultáneamente contiene y es la espontaneidad 
de nuestra naturaleza; las otras facultades (ahañkára, manas, y los 
diez indriya) son “como abejas, que siguen el consejo de sus reyes *7”, 
Pero, según todas las apariencias, la influencia corre en sentido 
contrario: los sentidos externos entran en contacto con su am- 
biente; sus experiencias son asimiladas por el manas; el ahañkhára 
pone en relación el producto del maras con nuestra individualidad; 
entonces la buddhi decide qué es lo que hay que hacer. La pri- 
macia de la buddhi se encuentra, pues, muy oscurecida. Solo qui» 
tando el rajas y el tamas, cl velo se torna transparente; porque en- 
torices las potencias que se introducen en el organismo humano son 
las “supranormales” del “hijo del rey”, y la buddhi se revela con 
su fuerza innata, Pero antes de que pueda obtenerse este electo 
viene que romperse la aparente conexión de la mónada vital con 
el dolor. Como hemos visto, la ilusión de la conexión se debe a 
que falta la discriminación, a que no reconocemos la distinción 
entre púrusa y prákrtit, y particularmente entre púrusa y el más 
sutil de los productos de la prákrti, el órgano interno y las diez 
facultades de los sentidos. Como esta falta de “conocimiento dis- 
criminador” (viveka) es la causa, es evidente que si conseguimos ese 
conocimiento acabará la experiencia del dolor. El viveka hace po- 
sible que el individuo distinga entre su propio principio vital y 
la materia indiferente que fluye en su derredor, 

Además, la materia deja de ser activa tan pronto como uno se 
identifica con el púrusa; por lo tanto, la prákrt: en acción por me- 
dio de los guna es comparable a una bailarina del scrrallo, que 
deja de bailar tan pronto como el espectador pierde interés. Se 
retira de la presencia del rey cuando éste se aburre de su exhibición 
de los placeres y dolores del mundo. Actuando a través de los guna, 
la prákrti muestra las maravillas que conocemos y amamos o senti 
mos como dolor, pero el ojo que da energía al espectáculo es el 
ojo del púrusa que todo lo ilumina, y tan pronto como éste retorna 
a sí mismo, el espectáculo del mundo desaparece. 

Debido a que la materia sutil del órgano interno asume todas 
Jas formas que le presentan los semtidos, los objetos tienden a dar 
a la mente una forma o carácter y a dejar en clla una impresión 
o “memoria”, .más o menos permanentes. No solo queda como 
vestigio la forma del objeto mismo, sino también los sentimientos 
y pensamientos asociados a clla, así como la voluntad y determi- 
nación de actuar que la forma ha provocado; y los vestigios más 
tarde pueden ser rcanimados por el impacto de algo nuevo. De este 


47 Según Ja ciencia natural hindú no hay abeja reina. 
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modo se provocan recuerdos, surgen imágenes de la memoria y se 
funda la continuidad del deseo vital, el temor y las formas de con- 
ducta. Esto quiere decir que en las doctrinas del Sañkhya y del 
Yoga el proceso psicológico se entiende en términos estrictamente 
mecánicos. La incesante agitación de la transformación provocada 
en el órgano interno por la percepción, la emoción, el pensamiento 
y la voluntad no difiere especificamente de los cambios observables 
en el mundo exterior. En ambas esferas las transformaciones son 
materiales, procesos puramente mecánicos que tienen lugar en la 
matería; la única diferencia reside en que en el mundo exterior 
(que incluye, claro está, el cuerpo del sujeto) la materia cs burda, 
en tanto que en el mundo interior es sutil. 

Esta fórmula mecanicista pertenece a la esencia del Sáñkhya y 
no solo fundamenta su psicología sino que también da la clave de 
la interpretación del misterio de la metempsicosis. Dentro del cuer- 
po burdo, que se desintegra después de la muerte, todo ser vivo 
posee un cuerpo sutil interior, formado por las facultades senso- 
riales, los hálitos vitales y el órgano interno. Éste es el cuerpo que 
sigue marchando, de nacimiento en nacimiento, como base y vehículo 
de la personalidad reencarnada 38. Deja la cubierta del cuerpo burdo 
en el momento de la muerte y entonces determina la naturaleza de 
la nueva existencia, pues en su interior quedan las huellas —como 
surcos o cicatrices— de todas las percepciones, actos, deseos y movi- 
mientos de la voluntad. realizados en el pasado, de todas las pro- 
pensiones y tendencias, de la herencia de hábitos e inclinaciones 
y la peculiar disposición a reaccionar de un modo o de otro o a no 
reaccionar de ninguna manera. 

Los términos técnicos que designan estos recordatorios del 
pasado son vá'sana y samiskára. La primera de estas palabras (pro- 
cedente de la raíz vas-, “morar en, habitar”) puede usarse con refe- 
rencia al olor que persiste en un vestido perfumado con un vapor 
fragante. Una vasija de barro crudo conserva el olor de lo primero 
que se ha vertido en ella, y de Ja misma manera el cuerpo sutil 
está impregnado por las vá'saná (“fragancias, perfumes, residuos su- 
tiles”) de todó su karman anterior. Estos vá'saná tienden a causar 
samskára, cicatrices permanentes que pasan de vida en vida. 

El sustantivo samskára, que significa “impresión, influencia, 
operación, forma, molde”, es uno de los términos fundamentales 
de la filosofía hindú. Deriva de la raíz verbal ky-, “hacer”. Sarñis-kr- 


48 Este cuerpo sutil que se reencarna merece el nombre de “alma” mucho 
más que la mónada vital, aunque esto último ha sido constantemente tradu. 
cido por “alma” (por Garbe y otros). Pero “alma'” tampoco es muy correcto 
en este caso, porque el material del cuerpo sutil está esencialmente desprovisto 
de vida y de sentidos (jada); es más bien un cuerpo que un alma. Al traducir 
del sánscrito, es mejor no utilizar nuestro término animista occidental. 
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significa “preparar, dar torma a algo para utilizarlo, cambiar o trans- 
lormar”; la idea opuesta es la de pra-kr-. Compárese con prákrti: 
la materia tal como la encontramos, en su estado primitivo o yirgen. 
Prákhrti es la materia prima virginal en la que todavía no se ha pro- 
ducido cambio, transformación o evolución. Inversamente, sams-kr- 
significa “transformar algo, adornar, agraciar, decorar”. La lengua 
vernácula de los incultos se llama prákrta (en español, “prácrito”), 
mientras que sámiskrta (en español, “sánscrito”) es la lengua clásica, 
con sus reglas gramaticales correctas y bien establecidas, basada en 
la tradición religiosa del lenguaje sacerdotal de los Veda, que a su 
vez reflejaba la lengua de los dioses y por lo tanto era un vehículo 
natural de la verdad divina. El verbo samsky- significa “purificar 
a una persona por medio de ceremonias escriturarias”, es decir, con- 
vertir a una persona corriente, mero ser humano, en miembro de la 
comunidad mágica y sacramental, exento de sus anteriores impu- 
rezas y elegible como partícipe de las ceremonias tradicionales. 
Samaskara es, por lo- tanto, “purificación, pureza; investidura con la 
santa hebra de los renacidos *%”, o, en general, cualquier rito puri- 
ficador o ceremonia sagrada; pero también quiere decir “cocinar, 
preparar comida (para hacerla más apetitosa y atractiva, quitándole 
su “naturaleza original [prákrti] poco atrayente c indigesta), el puli- 
mento de una piedra o joya; educación, cultivo, entrenamiento, em- 
bellecimiento, decoración, ornamento y afeite”. (Se permite andar 
sin afeites en los quehaceres domésticos, en el trabajo, en las faenas 
rústicas, pero no cuando se va de visita, pues ello indicaría una 
falta de respeto para con los demás y para consigo mismo.) Samskára 
es, pues, un término rico en significaciones y muy sugestivo. Sus 
connotaciones giran en torno al concepto de “lo que ha sido tra- 
bajado, cultivado y configurado”, lo cual, en el caso del individuo, 
cs la personalidad —con todos sus característicos adornos, cicatrices 
y estrías— que se ha estado cocinando durante años y hasta durante 
vidas enteras, 

Si la prákrti, la materia prima original, quedara librada a si 
misma, se caracterizaría por el perfecto equilibrio de los guna. En 
este estado no habría transformaciones, no habría mundo, El tamas 
(pesadez, pereza, obstrucción), el rajas (movimiento, excitación, dolor) 
y el sattva (ligereza, iluminación, alegría) no tendrían interacciones, 
sino que estarían en perfecto equilibrio y en reposo. Según la 
doctrina del Sáñkhya, el mundo no es el resultado del acto de un 
Creador. No ha tenido comienzo en el tiempo. Ha resultado, más 
bien, de la incesante influencia que púrusa individuales en número 


49 Los miembros de las tres castas superiores son los “nacidos dos veces”. 
El rito de ser investido con el cordón sagrado, que se realiza en la pubertad, 
simboliza la transformación que en la tradición cristiana va asociada a la 
fuente bautismal. 
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infinito han ejercido sobre la prákrtt. Los púrusa mismos no son 
actuantes; solo contemplan, como espectadores, el movimiento que 
continuamente provocan. “Tampoco ejercen su influencia con un 
acto de voluntad consciente. Su mera presencia provoca el movi- 
miento de la prákrti, como el imán excita el hierro. “En virtud de 
su proximidad” la mónada vital ilumina el campo y el proceso de 
los guna. Con su mero brillo crea una especie de conciencia en el 
cuerpo sutil. “Como el fuego en una bola de hierro calentada al 
rojo, así está la conciencia en el material de la vida.” 

Este dualismo es fundamental en la doctrina del Sárkhya. Los 
dos principios —prákrti (compuesta de los gura) y púrusa (la co- 
lectividad de mónadas vitales irradiantes pero inactivas)— son acep- 
tados como eternos y reales sobre la base de que en todos los actos 
y teorías del conocimiento distinguimos entre sujeto y objeto, y que 
no es posible ninguna explicación de la experiencia si no se reco- 
noce un yo cognoscente y un objeto conocido. Aceptando esta dua- 
lidad como básica y axiomática, el Sárkhya desarrolla una “enume- 
ración analítica exhaustiva” (parisankhyina) de los “principios o 
categorías” (tattua—haecceitates) de la naturaleza, tal como éstos se 
han desarrollado en las incesantes evoluciones y combinaciones de 
la materia inerte bajo la ininterrumpida influencia del brillo irra- 
diado por las mónadas vitales, cuya luz produce conciencia. Esque- 
máticamente la evolución de los tattva podría resumirse según el 
cuadro adjunto. 

Los tattva salen gradualmente unos de otros. Emergen por un 
proceso natural de despliegue o evolución del estado “normal” de 
conciencia despierta, a partir del estado primordial, indiferenciado, 
imactivo de la prákrti. Con el Yoga, las transformaciones o tattva 
vuclven a disolverse y este movimiento inverso representa un mo- 
vimiento de involución. El primer proceso, es decir, el de la evo- 
lución de los tattva a partir de lo sutil (súksma) y de lo burdo 
(sthila), se caracteriza por un continuo aumento del guna tamas, 
en tanto que, con el proceso inverso, el guna sattva vuelve a pre- 
valecer. Sin embargo, el púrusa, la mónada vital, mo es afectado por 
ninguno de los procesos, por refinado que sea cl estado de sattva 
alcanzado, El púrusa está absolutamente más allá del sistema de 
los guna, tanto si éste evoluciona como si involuciona. Brillante y 
subsistente por sí mismo, olímpico, nunca cambia, mientras que la 
Pprakrtí seguirá cambiando sicmpre. 

El púrusa se define como “espíritu puro” (caitarya) porque no 
cs materia; pero está muy lejos de cualquier concepto occidental 
de espiritualidad, pues, según el Sañkhya, todas las condiciones de 
lo que Hamamos “alma” son efectos del reino de la materia sutil, 
que ocurren en el cuerpo sutil, Este cuerpo no debe ser identifica- 
do de ninguna manera con la mónada vital. De la mónada vital no 
puede «deciose nada (salvo que es). a menos que nos expresemos en 
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PRÁAKKR  I 
(materia prima indiferenciada) 


y 


Buddhi/Mahant 
(la potencialidad suprapersonal de las experiencias) 


y 


Ahañkdra 
(la función del yo, que se apropia de los datos de la 
conciencia y erróneamente los atribuye al fpurusa) 


| 
¿ 


los cinco los cinco y al 
' , manas ES K los cinco tan-mátra 50 
karméndriya jiánéndriya 
(las facultades de (la facultad de (las facultades (los elementos sutiles prima- 
acción) pensamiento) de sensación) rios, de los cuales tenemos 
conciencia en forma de las 
contrapartes internas y suti- 
les de las cinco experiencias 
sensoriales, es decir: sonido, 
tacto, color y forma, sabor, 
olor: 3abda, sparía, rúpa, 
ráse, gandha) 


párama - anat 
(átomos sutiles, de los cua- 
les tenemos conciencia en las 
experiencias del cuerpo sutil) 


| 
sihála - bhúta 
los cinco elementos burdos 
-¿ter, aire, fuego, agua, tie- 
-ra— que constituyen el cuer- 
po burdo y el mundo visible 
y tangible, de los cuales te- 
nemos conciencia en las ex- 
periencias sensoriales) 51 
50 Taronátra: “meramente (mátra) eso (tany”, “Insignificancia”. 
51 La formación de Jos elementos burdos a partir de los sutiles se des- 
cribe asi: "Dividiendo cada elemento sutil en dos partes iguales y subdividiendo 
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términos negativos: carece de atributos, de cualidades, de partes, de 
movimiento; es imperecedera, inactiva e impasible; no es afectada 
por dolores ni por placeres, está desprovista de emociones y senti- 
mientos y es completamente indiferente a las sensaciones. Queda 
fuera de las categorías del mundo. El púrusa es comparable a un 
vidente en el momento en que no ve nada o a un espejo que nada 
refleja. Nada le llega a su esfera, salvo él mismo, aunque todas las 
cosas exteriores a él reciben la luz, la actividad y la conciencia gra- 
cias a su brillo puro, impasible, invicto. 

Cuando alcanzaos el conocimiento perfecto del púrusa no 
abandonamos inmediatamente el cuerpo burdo y el sutil; la vida 
prosigue durante un tiempo considerable. Así como la rueda del 
alfarcro sigue girando después de hecho el cacharro, debido a los 
impulsos iniciales, así también el cuerpo del kévalin prosigue con 
todos sus procesos naturales sutiles y burdos, aun cuando el Cognos- 
cente, muy por encima de ellos, solo los contempla con suprema 
indiferencia; porque la vida actual es el resultado de obras reali- 
zadas, es el fruto de simientes plantadas antes de obtener la eman- 
cipación y tienen que madurar hasta la plenitud de sus tiempos. 
Por otra parte, la fuerza germinativa de todas las simientes que aún 
no han brotado se gasta y se consume. El Cognoscente sabe que no 
habrá para él vida o vidas futuras, porque ha retirado del proce- 
so sus impulsos, El proceso se acaba poco a poco. Por lo tanto, de 
allí en adelante no hace más que soportar los sucesos de su existen- 
cia sin comprometerse a algo nuevo, hasta que finalmente, cuando 
la fuerza de las obras que fructifican se extingue, la muerte se lo 
lleva sin retorno posible. El cuerpo burdo se disuelve, y también el 
cuerpo sutil. El órgano interno, con sus sarmskára, que han prose- 
guido de nacimiento en nacimiento, se disuelve. Los guna son libe- 





la primera mitad de cada una en cuatro partes iguales y luego añadiendo a la 
mitad no subdividida de cada elemento una subdivisión de cada una de las 
cuatro restantes, cada elemento se convierte en cinco en uno” (Pañcadasi 1, 27). 
Estos compuestos son los que se conocen con el nombre de elementos burdos y 
se denominan según prepondere en ellos la porción de éter, aire, fuego, agua 
v tierra, 
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Ya que el érer sc experimenta como sonido, el aire como algo tangible, 
el fuego como color y forma, el agua como sabor y la tierra como olor, cada 
elemento burdo, por estar compuesto de los cinco, afecta todos los sentidos. 
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rados de su agitación en este torbellino, y cesan las perturbaciones 
que agitan al individuo. 

Pero la mónada vital continúa existiendo, del mismo modo que 
un individuo sigue existiendo cuando su reflejo ha desaparecido 
de un espejo quebrado. La autoconciencia ya no existe —porque 
falta la base material necesaria para que puedan realizarse los pro- 
cesos del conocimiento, el sentimiento y la experiencia—, pero la 
mónada vital subsiste como entidad individual en sí, para sí y por 
sí. Sin el aparato del cuerpo burdo y del cuerpo sutil, el púrusa 
está completamente desconectado de la esfera de los guna; nada pue- 
de alcanzarlo; está completamente alejado. 

En esto consiste el verdadero “aislamiento”, 

Ahora resulta claro el paralelismo de la doctrina del Sañkhya 
con las enseñanzas jaina y ájivika, y también su contraste con el 
Vedánta. Al parecer, la idea de una pluralidad de mónadas vitales 
pertenece a la antigua filosofía prearia, dnativa de la India; lo mis- 
mo que la teoría de que la esfera de la materia (prákrti) es en si 
misma sustancial y no un mero reflejo, espejismo O artificio de 
Maya %2, Sin embargo hay un aspecto del Sáñkhya que parece dife- 
rir tanto de la noción jaina de liberación como de la vedantina, 
pues en su estado final, separado de los instrumentos de la con- 
ciencia, el púrusa permanece en eterna inconsciencia, Du- 
rante la vida, la misma condición fue alcanzada momentáneamen- 
te en el sueño profundo y sin ensueños, en los desvanecimientos y en 
el estado de perfecta abstracción, que se logra mediante una dis- 
ciplinada práctica de yoga. Pero éste no es el estado que describe el 
omnisciente Tirthánkara jaina. En cambio, el Vedánta, precisa» 
mente para hacer hincapié en la idea de que el estado perfecto es 
un estado de pura conciencia, habla de una etapa o esfera 
que está más allá de las del cuerpo burdo (conciencia despierta), el 
cuerpo sutil (conciencia de los sueños) y el cuerpo causal (sueño 
profundo), y a la que denomina el estado “cuarto” (turiya) 53, 

Con esta intuición vedantina y brahmánica, el aislamiento 
psicológico en la inconsciencia, sostenido por el Sáñkhya y el 
Yoga, se vuelve tan arcaico como el aislamiento físico del Tir- 
thankara jaina. 

La contribución más importante de los sistemas de Sáañkhya y 
Yoga a la filosofía hindú consiste en su interpretación estrictamen- 
te psicológica de la existencia. Sus análisis del macrocosmos, así 
como de toda la seric de problemas humanos, se presentan en tér- 
minos de una especie de funcionalismo psicológico protocientífico, 
que por su minuciosidad y sobrio positivismo es comparable con la 
teoría y el sistema de la evolución universal que tratamos al ocu- 


52 Cf. supra, pág. 27. 
53 C£. infra, págs. 236-287 y 295 sigs. 
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parnos de los jaina y de Gosála. En este caso, la primitiva imagen 
mítica del universo que surge de las aguas y del huevo cósmico 
cobra nueva vida al ser reinterpretada como las etapas de la con- 
ciencia humana, que pueden observarse en la experiencia subje- 
tiva del Yoga. Desde el estado primordial de autoabsorción o invo- 
lución, que prácticamente equivale a la quietud y se parece al no- 
ser, se desarrolla un estado de conciencia interior intuitiva (buddhi), 
previa a la noción de “yo” (ahañkára), que constituye la transfor- 
immación siguiente; y, a través del intelecto (manas), la conciencia 
pasa luego a experimentar el mundo exterior (sobre el cual actúa) 
por medio de los sentidos externos. De esta manera se interpreta 
el proceso cosmogónico en términos de experiencia psicológica, 
como el desenvolvimiento de un ambiente percibido desde el cen- 
tro más íntimo que todo lo percibe, El mito ingenuo cobra en segui- 
da una estructura significativa; el mundo es entendido como al- 
go que se desenvuelve a partir de un estado de quietud y de ab- 
sorción hacia adentro; de este modo la introspección se convierte 
en la clave del enigma de la esfinge. 

Finalmente, debe observarse que los cinco rasgos siguientes del 
Sáñkhya aparecen también en el budismo: importancia de la idea 
de que toda vida es necesariamente sufrimiento; indiferencia con 
respecto al teísmo y al ritualismo de los sacrificios védicos; oposi- 
ción a Jas extravagancias ascéticas (como, por ejemplo, las del jai- 
nismo); y la creencia en el parináma-nityatua, “el constante devenir 
del mundo 5*”, 


54 El Sáñkhya es citado en el Canon budista páii, y. las leyendas budistas 
mencionan a Kápila como uno de los predecesores del Buddha. “Hay algunos 
monjes y brahmanes que son eternalistas —die el Brahmajalasuttanta (Digha- 
nikáya 1. 30,34; traduido por T. W. Rhys Davids, Sacred Books of the Bud- 
dhists, vol. 11, Oxford, 18992, págs. 27-29) —; se dedican a la lógica y al razona- 
miento y expresan las siguientes conclusiones propias: el alma es eterna, y el 
mundo, que no da origen a nada nuevo, es firme como la cumbre de una 
montaña, como una columna firmemente plantada; y los seres vivos, aunque 
pasan de nacimiento en nacimiento, caen de un estado de existencia v surgen en 
otro, existen, sin embargo, por siempre jamás”. 
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1. EL Vena. 


La filosofía hindú ortodoxa surgió de la antigua religión ariz 
de los Feda. Originariamente, el panteón védico, con su hueste de 
dioses, representaba el universo donde se proyectan las ideas y ex- 
periencias del hombre acerca de sí mismo. Los rasgos de nacimien- 
to, crecimiento y muerte del ser humano y los procesos de la ge- 
neración eran proyectados sobre el curso del universo. Las fuerzas 
cósmicas y los fenómenos eran personalizados. Las luces del cielo, 
las formas y aspectos de las nubes y tormentas, bosques, cadenas de 
montañas y. cursos de ríos, las propiedades del suelo y los miste- 
rios del mundo subterráneo eran comprendidos y tratados con re- 
fcrencia a las vidas y relaciones de los seres divinos que, a su vez, 
reflejaban el mundo humano. Estos dioses eran superhombres do- 
tados de poderes cósmicos, y podian ser invitados a las ceremonias 
de ofrenda como partícipes de una fiesta. Eran invocados, halaga- 
dos, propiciados y complacidos. 

En Grecia, este antiguo estadio de la religión aria estuvo re- 
presentado por la mitología de la época homérica, que se continuó 
en la tragedía del teatro ateniense. Sin embargo, al aparecer la crí- 
tica filosófica griega, en la costa jónica de Asia menor, que se des- 
arrolló a través de filósofos y sofistas desde Tales hasta Sócrates 
(apoyada entonces por el progreso de las ciencias maturales, enca- 
bezadas por la astronomía racional, es decir, por una cosmología 
basada en las matemáticas), las primitivas proyecciones antropomór- 
ficas desaparecieron como se esfuman los sueños al despertar, Ya 
no se aceptaba el mito como interpretación válida de los procesos 
naturales. Se rechazaban y aun se satirizaban los rasgos humanos 
y las biografías de los dioses; la mitología y la religión arcaicas 
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decaían; la brillante comunidad de los Olimpicos se desplomaba. 
Este derrumbe fue seguido, poco después, por la ruina de las ciu- 
dades-estados griegas, en el período de Alejandro Magno. 

En la historia del antiguo pensamiento hindú no hubo tal cre- 
pústulo de los dioses. Las divinidades guardianas del mundo no 
fueron derrocadas sino: incorporadas a un panorama más amplio y 
profundo, como reyes-titeres locales dentro: del imperio de un mo- 
narca más poderoso. La Presencia Única, experimentada como el 
Yo (atman) o Poder sagrado (brahman), dentro y más allá de lo múl- 
tiple, tomó a su cargo toda la libido india, absorbiendo enteramen- 
te su interés, Esta monarquía espiritual y universal amenazó se- 
riamente el reino de los dioses, reduciendo en gran medida su im- 
portancia y su prestigio. Sin embargo, como virreyes y emisarios es- 
peciales, trascendentalmente investidos, por así decir, con los po- 
deres y emblemas de sus cargos, las divinidades permanecieron en 
sus altos sitiales, pero cumpliendo una nueva función, Se las re- 
conoció como manifestaciones del Poder interior omnipresente y bá- 
sico, al cual se prestaba la más seria -atención. Este fondo universal 
era interpretado como idéntico dentro de todas las cosas, inmuta- 
ble a través de formas cambiantes. Sigue siendo supremo dentro de 
las figuras que se desenvuelven en el universo fenoménico, en los 
planos más burdos de la experiencia humana o en los más sutiles 
del empíreo. Además, los trasciende a todos y está infinitamente 
más allá de ellos. Poco a poco, con el desarrollo de este tipo de 
pensamiento brahmánico especulativo, el complejo ritual politeísta 
de las primeras etapas de la tradición védica cayó en desuso y se 
puso de moda una forma de culto más trabajada, más íntima y más 
profunda. 


¡Om! Había una vez [un joven llamado] $vetaketu Aruneya. Su 
padre le dijo: “Vive la vida de un estudiante del conocimiento sa- 
grado. En verdad, querido mío, en nuestra familia no hay nadie 
que no esté instruido en los Veda, que sea un brahmán [meramente] 
por parentesco, por así decir.” Entonces él, habiéndose hecho discí- 
pulo a la edad de doce años, habiendo estudiado todos los Veda, 
regresó a la edad de veinticuatro, presumido, creyéndose docto, or- 
gulloso. Entonces su padre le dijo: “Suetaketu, querido mio, puesto 
que ahora eres presumido, te crees docto y eres orgulloso, ¿pediste 
también esa enseñanza por la cual lo que no ha sido oido llega a ser 
oido, lo que no ha sido pensado llega a ser pensado, lo que no ha 
sido comprendido llega a ser comprendido?” 

“Os ruego, señor, me digáis. qué es esa enseñanza.” 

“Asi como, mi querido, por un pedazo de arcilla puede cono- 
cerse todo lo hecho de arcilla (la modificación es meramente una 
distinción verbal, un nombre: la realidad es simplemente la arct- 
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lla1; así como, mi querido, por un ornamento de cobre puede co- 
nocerse todo lo hecho de cobre (la modificación es meramente una 
distinción verbal, un nombre: la realidad es simplemente el cobre); 
así como, mi querido, por una tijera de uñas puede conocerse todo 
lo hecho de hierro (la modificación es meramente una distinción 
verbal, un nombre: la realidad es simplemente el hierro); así, mi 
querido, es esa enseñanza.” 

“En verdad, esos hombres venerables no lo sabian; porque, si 
lo hubieran sabido, ¿por que no me lo habrian dicho? Pero vos, se- 
hor, tened a bien decirmelo.” 

“Así sea, mi querido (...) Tráeme un higo de allí” 

“Aquí está, señor.” 

“Dividelo.” 

“Ya está dividido, señor.” 

“¿Qué ves alli2” 

“Estas semillas muy pequeñas, señor.” 

“Divide una de ellas.” 

“Ya está dividida, señor.” 

“¿Qué ves alli?” 

“Nada absolutamente, señor.” 

Entonces [el padre] le dijo: “En verdad, mi querido, esa sut:- 
lisima esencia que tú no percibes; en verdad, mi querido, de esa 
sutilisima esencia, así surge esta gran higuera sagrada. Créeme, mi 
querido —dijo—, eso que es la esencia más sutil, este mundo entero 
tiene eso como su Yo. Eso es la Realidad. Eso es el Átman. Eso eres 
tú (tat tvam asi), Svetaketu.” 

“Tened a bien, señor, hacerme entender algo más.” 

“Asi sea, mi querido —dijo [el padre]. Coloca esta sal en el 
agua. Por la mañana ven a verme.” 

Asi lo hizo [Svetaketu]. 

Entonces [su padre] le dijo: “Esa sal que anoche pusiste en el 
agua, por favor, tráela.” 

Entonces él quiso cogerla, pero no la encontró, porque estaba 
completamente disuelta, 

“Por favor, toma un sorbo de este lado —le dijo [el padre]--; 
¿cómo esta? 

“Salada.” 

“Toma un sorbo del medio —le dijo—; ¿cómo está? 

“Salada.” 

“Déjala. Luego ven a mi.” 

El así lo hizo, diciendo: “Siempre es igual.” 

Entonces [tel padre] le dijo: “En verdad, en realidad, mi que- 


1 0 bien: “como toda modificación no es más que un esfuerzo del habla, 


un nombre, y la arcilla la única realidad” (vácarámbhanam vikáro namodhéyam- 
wntttik-ety eva sátyam). 
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rido, tú no percibes al Ser aquí. Pevo en realidad de verdad, está 
aquí. Eso que es la esencia sutilisima, este mundo entero tiene eso 
como su Yo, Ésa es la Realidad. Eso es el Atman, Eso eres tú, Sue- 
taketu?.” 


Mientras desde el punto de vista dualista del Sañkhya y del 
Yoga, y desde el ángulo materialista de las filosofías no arias de los 
jaina y de Gosála, el universo se interpreta a partir de dos prin- 
cipios antagónicos y eternos, púrusa y prákrti (o jiva y no jiva), se- 
gún el no-dualismo trascendental de la tradición védica todas esas 
oposiciones deben considerarse como meramente fenoménicas. La 
evidente incompatibilidad de las funciones contradictorias no de- 
tuvo el pensamiento de los brahmanes. Por el contrario, recono- 
cieron precisamente en este dilema la clave de la naturaleza y el 
sentido de lo trascendente y, por lo tanto, de lo divino. 

La instrucción que el sabio A'runi da a su hijo demuestra por 
analogía que el principio supremo trasciende la estera de los “nom- 
bres y las formas” (námarúpa), pero lo penetra todo, como la 
sal. El Brahman es tan sutil como el germen de la semilla que está 
dentro del fruto; .es inherente a todos los seres, como potencialidad 
de su vida que se despliega. Y sin embargo. aunque esta entidad in- 
visible se transforma, o al menos parece hacerlo, a través de todas 
las formas y procesos del mundo —como el cobre y la arcilla se con- 
vierten en cacharros y cacerolas de cocina—, estas formas visibles y 
tangibles son “meras transformaciones” (vikara); no debemos limi- 
tar nuestra atención al espectáculo de sus configuraciones. Los nom- 
bres y las formas son accidentales y efímeros; en última instancia, 
“la realidad es simplemente arcilla”, 

De acuerdo con esta fórmula brahmánica, la dialéctica del uni- 
verso es manifestación de un principio trascendente, no-dual, más 
allá de todo dualismo, y sin embargo inmanente, que produce el 
mundo de nombres y formas (námarupa) y lo habita como su prin- 
cipio animador 

El dualismo de la natura naturans (prákrti) y la mónada inma- 
teríal trascendente (púrusa) queda de este modo trascendido. 

El leitmotiv de la filosofía védica, desde el período de sus pri: 
meros himnos filosóficos (conservados en las partes más recientes 
del Rg-Veda) ha sido, sin cambios, la búsqueda de una unidad bá- 
sica que fundamenta la multiplicidad del universo. Desde el co- 
mienzo, el pensamiento brahmánico estuvo centrado en la parado- 
ja del simultáneo antagonismo e identidad de las fuerzas y formas 
manifiestas del mundo fenoménico, y su meta fue conoder y con- 
trolar efectivamente el poder oculto que está antes, dentro y detrás 


2 Chándogya-Upánisad 6.1; 6. 12-13 (traducida por Robert Érntsc Hume, 
The Thirteen Principal Upanishads, Oxford, 1921, págs. 240-241, 247-248). 
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de todas las cosas, como su fuente oculta, Además, esta búsqueda 
o investigación se realizó siguiendo dos líneas principales, que en 
el fondo eran las mismas. La primera —en respuesta a la pregunta: 
“¿Cuál es la esencia única que se ha diversificado?”— buscaba el prin- 
cipio supremo tras las formas del mundo exterior, mientras que 
la segunda, dirigiendo la mirada hacia adentro, inquiría: “¿De qué 
fuente proceden las fuerzas y órganos de mi vida?” El autoanálisis 
del hombre se desarrolló así como una disciplina paralela, corre- 
lativa a-la evaluación especulativa de las potencias y efectos ex- 
ternos, y coadyuvante de ella. 

En contraste con sus productos o manifestaciones transitorias, 
la esencia micro-macrocósmica misma fue considerada desde los 
primeros tiempos como inagotable, inmutable e indestructible, pues 
también era íntimamente experimentada como hontanar de po- 
der sagrado. Por lo tanto, conocerla, tener acceso a ella por medio 
del conocimiento (¡ñáana), significaba en realidad participar en su 
impasibilidad, gloria, inmortalidad y fuerza infinita. Además, al- 
canzar estos estados significaba trascender, en alguna medida, la 
amenaza de la muerte y las miserias de la vida, lo cual constituía 
una preocupación general, muy seria y apremiante, en aquellos an- 
tiguos tiempos de guerra incesante, durante la gran migración de 
las tribus arias que entraron en el subcontinente de la India, y tam- 
bién después, cuando la lucha de los caudillos feudales por la su- 
premacía alcanzaba su apogeo y el mundo estaba amenazado por 
enemigos y demonios. Desde esos remotos días de contiendas nóma- 
das y feudales, la investigación védica que trataba de descubrir 
el secreto fundamento de las diversidades del cosmos evolucionó 
gradualmente y sin interrupción hasta que, más tarde, en los siglos 
de las Upánisad, los razonamientos pictográficos de la mitología 
y de la teología fueron dejados muy atrás y remplazados por los 
conceptos abstractos de la metalísica. Pero en todo momento, a tra- 
vés de todas las transformaciones de la civilización india, la obsesión 
brahmánica —ya en la forma comparativamente primitiva de la 
magia aria, ya en los grandes refinamientos del pensamiento pos- 
terior— siguió siendo la misma; es decir, quedó fija en el problema 
de la naturaleza de la fuerza que continuamente y en todas partes 
se presenta al hombre bajo nuevos disfraces. 

Primero se trató de sondear este misterio con el espiritu de una 
ciencia natural arcaica. La comparación e identificación de diversos 
fenómenos puso en descubierto su origen común, mostrando así que 
cran fundamentalmente uno. Al penetrar en las constantes meta- 
morfosis, el pensamiento especulativo reconoció el ubicuo poder 
de la autotransmutación, denominada máya (de la raíz verbal 
aná-, “preparar, formar, construir”) 3 e interpretada como una de 


32 C£ supra, pág. 27, nota 11. 
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las facultades caracteristicas de los dioses y demonios sobrehumanos 
e infrahumanos que dirigen el mundo. La función de la teología 
llegó a ser entonces la de identificar y comprender toda la serie de 
máscaras que cada poder divino podia asumir, y rotularlas correc- 
tamente, dándoles los “nombres” que les correspondían. Los nom- 
bres se clasificaron en invocaciones y letanías, y la función del có- 
digo de sacrificios era conjurar las fuerzas nombradas en las leta- 
nías, mediante sus fórmulas adecuadas, y de este modo ponerlas al 
servicio de los proyectos de la voluntad humana. 

Un gráfico ejemplo de esta variedad de investigaciones se en- 
cuentra en la teología védica de Agni, el dios del fuego. Todo sa- 
crificio védico está centrado en torno a esta divinidad, en cuya 
boca (el fuego del altar) se vertían las ofrendas. Como mensajero 
de los dioses, Agni llevaba los sacrificios al cielo en su estela de Jla- 
mas y humo, y allá alimentaba a los seres celestiales como un pájaro 
a sus polluelos. El fuego en su forma terrena, como poder que pre- 
side todos los hogares y familias arias, era Agni Vaisva'nara, el ser 
divino “que existe con todos (visva) los hombres (nara)”. La mis- 
ma divinidad en el cielo, como calor del sol, era el Agni solar, pero 
en la esfera del mundo intermedio (antariksa), donde el fuego mo- 
ra con las nubes y aparece como rayo, era considerado como cria- 
tura de las aguas atmosféricas. Aquí en la tierra se conocían otras 
dos formas importantés de Agni: la asociada a la madera y la re- 
lacionada con el calor de la célula viva. Se encendía fuego hacien- 
do-girar un palo de madera dura en un agujero practicado en una 
tabla más blanda. La rotación engendraba calor y, en seguida, una 
chispa, lo cual era comparable al proceso de la generación; la va- 
rita que giraba y la tabla eran los progenitores; el padre y la madre 
respectivamente; por lo tanto, Agni era hijo de la madera. Pero 
como la madera crece y se nutre gracias al agua, Agni era el “nieto 
del agua” (apam-nápát), aunque era también hijo. del agua, naci- 
do como un rayo del seno ácueo de las nubes. Además, el fuego se 
encuentra dentro de todos los seres vivos —hombres, cuadrúpedos y 
aves—, como podemos comprobarlo por la temperatura del cuerpo. 
Esta temperatura es perceptible al tacto, está en la piel. Más tarde 
se dijo que el calor era la causa de la digestión —el calor de los 
jugos corporales “cocía” la comida en los intestinos— y por lo tan- 
to la bilis digestiva fue identificada como la principal manifesta- 
ción del fuego macrocósmico en el microcosmos. 

El conocimiento de estas afinidades e interrelaciones consti- 
tuía una parte importante de la más antigua sabiduría sacerdotal 
aria. Puede decirse que era una especie de ciencia natural intuitiva 
y especulativa. Además, así como las ciencias especulativas de nues- 
tros días proporcionan las bases y fundamentos teóricos de las téc- 
nicas aplicadas, la antigua sabiduría de los sacerdotes védicos sus- 
tentaba una técnica aplicada de magia práctica. La magia era el 
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equivalente primitivo de la moderna ciencia práctica, y las lucu- 
braciones de los sacerdotes, el antecedente de la ciencia pura que 
corresponde a la astronomía, la biología y la: física teóricas de 
nuestro tiempo. Las arcaicas investigaciones y - aplicaciones brah- 
mánicas dieron por resultado la identificación de los fenómenos de 
ciertas esferas del universo con otros de distintas esferas, lo cual 
tuvo vastas proyecciones. (4) Los elementos del macrocosmos fueron. 
identificados con (B) las facultades, órganos y miembros del micro- 
cosmos (el organismo humano), y ambos con (C) los detalles de los 
ritos de sacrificio tradicionalmente heredados. El ritual fue el prin- 
cipal instrumento para entrar en contacto con las fuerzas del uni- 
verso, controlarlas y ponerlas al servicio de las necesidades y deseos 
húmanos. Gradualmente fue pasando a segundo plano a medida 
que el “camino del conocimiento” (¡Rana-máarga) remplazaba al “ca- 
mino de la acción ritual” (karma-marga), es decir, cuando la abstrac- 
ta filosofía de las Upánisad se desembarazó de la maraña de ritos. 
mágicos. Este cambio se produjo entre los teólogos védicos, en círcu- 
los dedicados a discusiones, meditaciones e iniciaciones esotéricas. 
De este modo, el problema de las equivalencias o estructuras para- 
lelas de (4) el universo y (B) la naturaleza humana se convirtió en 
la única clave importante para la interpretación; entre tanto, el 
problema de los detalles del sacrificio (C) iba desapareciendo. De 
esta manera se inauguraba un extraordinario período de investiga- 
ción especulativa, en el que se estudió exhaustivamente la oculta 
identidad de las facultades y potencias del cuerpo humano con las 
potencias específicas del mundo exterior, considerándosela desde to- 
dos los puntos de vista como base de una interpretación total de la 
naturaleza humana, para comprender su puesto en el universo y 
para develar el enigma del común destino del hombre. 

Este curioso estudio comparativo, que duró largo tiempo, tuvo 
por resultado múltiples intentos encaminados a resumir los prin- 
cipales elementos del micromacrocosmos en listas coordinadoras o 
conjuntos de ecuaciones *. Por ejemplo, en la Taittiriya Upánisad 
encontramos que los elementos tierra, fuego y agua corresponden 
respectivamente al aliento, la vista y la piel humanos; y, por otra 
parte, que la atmósfera, el cielo, las cuatro regiones y las cuatro 
regiones intermedias corresponden por una parte al viento, el sol, 
la luna y las estrellas, y por otra al oído, la mente, el habla y el 
tacto; en tanto que las plantas, los árboles, el espacio y nuestro cuer- 
po hacen juego con la carne, los músculos, los huesos y la médula *. 


4 Estas ecuaciones pueden compararse fácilmente en la traducción de las 
Upánisad realizada por Hume (op. cit., pág. 520), consultando en el índice los 
siguientes temas: “correlation, or correspondence —of things cosmic and perso- 
nal; —of the sacrifice and the liturgy with Jife and the world; —of the exist- 
ential and the intelligential elements”. 

5 Taittiriya-Upánisad 1.7. (c$. Hume, op. cit., pág. 279); cf. supra págs. 21-23. 
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No pocas de estas identificaciones se hacían por via de ensayo y 
arbitrariamente, con excesivo esquematismo, y no convencieron a 
la posteridad. Pero el efecto práctico del movimiento en conjunto 
fue el de despersonalizar progresivamente el universo y socavar 
€l prestigio de los primitivos dioses védicos, 

Sin embargo, como dijimos, los dioses nunca fueron destrona- 
dos en la India, No fueron desintegrados y disueltos por la crítica 
y la ciencia natural, como lo fueron las divinidades de los griegos 
en la época de los sofistas, Anaxágoras, Demócrito, Aristóteles y 
otros filósofos. Los dioses homéricos se tornaron ridículos y fueron 
objeto de burla debido a sus amoríos demasiado humanos y a sus 
excesos de cólera, que se consideraban incompatibles con la idea de 
«divinidad de épocas posteriores, que asignaba a Dios caracteres más 
éticos y espirituales. Imágenes simbólicas creadas por la primitiva 
imaginación. mítica, como las que representan los galanteos de Zeus 
y las rencillas familiares del Olimpo, resultaban ofensivas a la nue- 
va crítica moralista, que las interpretaba literalmente, En cambio, 
la India conservó sus personificaciones antropomórficas de las fuer- 
zas cósmicas como máscaras vigorosamente expresivas, como mag: 
níficas personae celestiales, que optativamente podían servir de 
auxiliares a la mente en su intento de comprender lo que se con- 
sideraba manifiesto a través de ellas. Quedaron como útiles 
simbolos, llenos de sentido y de interés, por los cuales era posible 
concebir y tratar a las potencias siempre presentes. Servían de guías; 
y, además, siempre era ¡posible llegar a ellos por medio de los an- 
tiguos ritos de sacrificios, con sus inalterables textos, y también por 
medio de las prácticas individuales de la devoción emocional (bhakti) 
en la que el “yo” se dirige, reflexivamente, a un “Tú” divino. Se- 
gún estas concepciones, lo expresado a través de las máscaras per- 
sonales es trascendente a ellas, pero nunca se eliminó efectivamen- 
te el ropaje de los personajes divinos. Esta actitud tolerante y afec- 
tuosa dio al problema tcológico una solución que conservaba el 
<arácter personal de las potencias divinas para todo lo referente al 
<ulto y a la vida xliaria, y por otra parte permitía que un concepto 
abstracto, supremo y trascendente dominara en los planos más ele- 
vados del conocimiento y la especulación, por encima del ritual. 

Todo lo expresado en los personajes divinos —o, en general, en 
<ualquier forma tangible, visible o imaginable— tieñe que ser con- 
siderado nada más que como un signo, un indicador que dirige el 
intelecto hacia lo que está oculto, hacia algo más poderoso, más 
amplio y menos transitorio que cualquier cosa que los ojos o las 
emociones puedan conocer. Del mismo modo, los conceptos y las 
ideas definidos y circunscritos por el intelecto también deben ser 
considerados como meros signos útiles, que señalan lo que no pue- 
de ser definido o limitado por un nombre, Porque tanto el reino 
de las formas (rípa) como el de los nombres (náman) —la esfera 
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tangible y la esfera conceptual— son meros reflejos. Para compren- 
derlos, tenemos que reconocerlos como manifestaciones de algo más 
clevado que ellos, algo infinito, que se resiste a cualquier de- 
finición, ya sea propuesta por las fórmulas de una teología primi- 
tiva, llena de maravillas, o por las hipótesis de una ciencia poste- 
rior, de espíritu práctico. 

En la India, la búsqueda de la fuerza primordial a través de 
especulaciones de alto vuelo alcanzó el plano de una realidad de 
donde todo procede como una'manifestación temporal, meramente 
fenoménica. Esta potencia última, que anida en el universo y en 
el hombre, trasciende tanto la esfera sensible como la conceptual; 
por lo tanto, de ella se dice neti neti, “ni asi (neti) ni así (neti) 6”. 
Es aquello “de donde las palabras vuelven, junto con la mente, sin 
haberlo alcanzado *”. Pero no hay dicotomía; no hay antagonismo 
entre lo “real” y lo “irreal” en esta concepción estrictamente no 
dualista, pues la suprema Realidad trascendente y sus manifesta- 
ciones mundanas (visibles o verbo-conceptuales) son, en esencia, lo 
mismo, 

Hay, sin embargo, una jerarquía o graduación de las manifes- 
taciones, estados o transformaciones de la esencia que todo lo abarca 
y que todo lo despliega, según los diferentes grados de sus intensi- 
dades y poderes. Además, este principio filosólico concuerda con 
el principio ordenador de la antigua jerarquía mitológica, en la 
que los diferentes dioses estaban escalonados según los alcances de 
sus esferas de poder. Algunos de los dioses, como Indra, Soma y 
Viruna, gobernaban como reyes; otros como Agni, estaban do- 
tados de las insignias y facultades del poder sacerdotal; muchos 
otros, como los dioses del viento (los Márut), de orden muy inferior, 
constituían las filas de las divinas huestes guerreras. Los panteones 
siempre reflejan las jerarquías sociales vigentes en las familias y tri- 
bus del lugar, así como sus conflictos sociales. Los grupos y gene- 
raciones de seres divinos se desplazan y sustituyen unos a otros, re- 
flejando las crisis de la civilización, y de los ideales de sus devo- 
tos. Dioses más jóvenes dominan a otros más antiguos, como Indra 
a Váruna, y como Váruna, en una época aún más remota, había 
remplazado a su gran padre Dyaus, el Padre Cielo. El problema cru- 
cial del teólogo es el de establecer contacto com las divinidades 
adecuadas a los fines del momento y descubrir, si es posible, cuál 
de los dioses es, en general, el más poderoso. Pero' esto corresponde 
al problema de la investigación filosófica posterior, el estudio del 
¡ñána-márga, cuya meta es determinar el principio supremo y so- 


6 Ésta es la gran fórmula de Yajñavalkya, el máximo pensador de la tra- 
dición upanisádica. Con respecto a su frecuente aparición cn los textos, cf. el 
Índice de Hume bajo “neti, neti” (op. cit., pág. 511). 

7 Taittiriya-Upánisad 2.4. (cf. Hume, op. cit, pág. 285); cf. supra, págs. 
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bcrano y establecer contacto con él, aunque ahora solo mediante el 
camino (márga) del conocimiento (jñhána) más bien que por medio 
de ritos, El primer principio debe ser descubierto y dominado por 
la sabiduría. El individuo tiene que participar de él por medios 
abstractos. Entonces compartirá su potencia, como un sacerdote 
que comulga con el poder de su dios. Se hará omnipotente e in- 
mortal; estará más allá de los cambios y temores, allende el destino 
común de los mortales, y gozará de las gracias que puedan concc- 
derle esta vida y la futura, 

Como hemos visto, el método brahmánico sigue dos caminos: 
uno macrocósmico, otro microcósmico. Una de las primeras etapas 
del primero se refleja en el siguiente himno del Yájurveda Negro, 
en el cual el principio supremo se manifiesta a sí mismo como ali- 
mento (anna) ?, Se presenta al alimento como fuente y sustancia de 
todas las cosas. El Brahman, la divina esencia, se da a conocer al 
sacerdote vidente en los versos, impresionantes, inspiradores de te- 
rror sagrado: 


Soy el primogénito de la divina esencia, 

Antes de que nacieran los dioses yo existía. 

Soy el ombligo [el centro y la fuente] de la inmortalidad. 

Quien me da a los demás, al darme me conserva para sí, 

Soy el Alimento. Me nutro de alimento y del que lo alimenta?, 


El material divino que compone el universo vivo y sus criu- 
turas se revela aquí como alimento, que es materia y fuerza com- 
binadas. Esta savia vital constituye todas las formas de la vida. Aun- 
que cambia de formas, permanece indestructible. Las criaturas sc 
multiplican alimentándose unas de otras —comiéndose, devorándo- 
se y procreando entre si—, pero la sustancia divina sigue viviendo, 
sin interrupción, a través de las incesantes interrupciones de las vi- 
das de todos los seres vivos. Así, en este himno solemne encontra- 
mos la experiencia y la verificación de la ley primordial del terri 
ble Arthasástra en el aspecto de su sagrado misterio: la despiadada 
lucha por la vida que prevalece inocentemente en el reino de la 
naturaleza 10, 

El himno continúa: 


Este alimento se almacena en el más alto de los mundos superiores. 
Todos los dioses y los antepasados difuntos son las guardianes de 
[este alimento. 


s Este concepto persiste como tema central en el periodo más reciente de 
las Upánisad. Ejemplos, en el Índice de Hume, bajo “fovd” (op. cit, pág. 523). 

9 Taittiriya-Bra'hmana 2.88. 

10 Cf supra, págs. 41 y 102. 
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Todo lo que se come, se vierte o se esparce como ofrenda 

no es, en conjunto, más que la centésima parte de la totalidad de 
[mit cuerpo. 

Los dos grandes vasos, el Cielo y la Tierra, han sido colmados 

Por la vaca manchada, con la leche de un solo ordeño. 

La gente piadosa, cuando la bebe, no la disminuye. 

No se acrecienta ni merma. 


La sustancia vital que llena el cuerpo del universo circula por 
sus criaturas con una corriente rápida y continua, al ser presas unas 
de otras en alimentos y alimentadores recíprocos. La parte que de 
esta manera se hace visible es solo un centésimo de la esencia “total, 
algo insignificante en comparación con la totalidad, pues, con mu- 
cho, la mayor parte permanece oculta a la vista: está almacenada 
en el más alto dominio del universo, donde la guardan los dioses 
y los antepasados fallecidos que comparten la celeste morada. Por 
naturaleza, estas provisiones divinas son la abundancia misma; la 
parte que se manifiesta como mundo no es más que el producto de 
un solo ordeño de la sublime fuente, la gran vaca manchada, Al 
transformarse continuamente en la cnergía y sustancia del mundo, 
el infinito acopio no sufre la menor pérdida. La vaca no disminuye 
ni en sustancia vital ni en vigor productivo al dar la leche de un 
ordeño. 

El antiguo himno prosigue así: 


El Alimento es el aliento exhalado; el Alimento es el aliento 
[exhalado de vida. 

Alimento, llaman a la muerte; el mismo Alimento, llaman a la vida. 

Alimento, los brahmanes llaman al envejecer [decaer]. 

Alimento, llaman también al engendrar progenie. 


El alimento dirige todos los procesos vitales, Proporciona encr- 
gía al proceso respiratorio, que dura toda la vida. Produce la deca- 
dencia y la vejez, que terminan en la destrucción y la muerte; pero 
también provoca la concepción de descendientes y fortalece al cuer- 
po del niño que crece. 


El insensato obtiene alimento imútil, 

Declaro la verdad: será su muerte; 

Porque no alimenta ni a amigo ni a compañero. 

Quedándose con su alimento para él solo, se hace culpable al 
[comerlo. 

Yo, el Alimento, soy la nube, que truena y que llueve. 

Ellos [los seres] se alimentan de mi. Yo me alimento de todo. 

Yo soy la esencia real del universo, inmortal, 

Por mi fuerza todos los soles del cielo están encendidos, 
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La misma leche divina que circula por las criaturas de la tierra 
enciende los soles: todas las estrellas de la Galaxia. Se condensa 
también en las formas de las nubes. Se vierte como lluvia y ali- 
menta la tierra, la vegetación y los animales, que crecen gracias a 
la vegetación. El individuo iniciado en este secreto no puede ser 
avaro de ninguna porción del abundante alimento que pueda lle- 
garle. Lo compartirá de buen grado con sus compañeros No querrá 
interrumpir cl circuito acumulando la sustancia para sí. Y, del mis- 
mo modo, todo el que retiene alimento se sustrae de la animadora 
circulación de la fuerza vital que sustenta al resto del universo: 
todas las criaturas de la tierra, todas las nubes que cruzan el cielo, 
y el sol. Quien acumula con mezquindad se separa del divino me- 
tabolismo del mundo vivo. Su alimento no le sirve de nada: al co- 
mer, come su propia muerte. 

El mandamiento de este himno, la solemne proclamación que 
la sustancia sagrada hace a través de sus versos, equivale a una es- 
pecie de “Manifiesto Comunista” cósmico —al menos con respecto 
a los alimentos—. Los alimentos han de ser comunes a todos los 
seres. Solemnemente el himno pone a la Verdad por testigo dicien- 
do: “Declaro la verdad”; con lo cual se profiere una maldición cós- 
mica al inflexible individualista que solo se interesa por su propio 
bienestar. “Será su muerte”, declara el himno; la sustancia nutri- 
tiva en su boca se volverá veneno. 

Los dioses son más antiguos que los hombres, mucho más an- 
tiguos, pero también han tenido origen; no son eternos ni existen 
por sí mismos. Son solo los primogénitos de la fuerza cósmica sus- 
tancial que es el alimento, la primera automanifestación del pri- 
mordial poder trascendente. Y, como han nacido, también tienen 
que morir. Las formas creadas e individualizadas no pucden gozar 
de eternidades. Pero, si no la hay para los dioses, ¿cómo podrá ha- 
berla para seres menores? Inhalando y exhalando el aliento de la 
vida, engendrando la prole y marchitándose, los innumerables or- 
ganismos de todas las esferas del ente sostienen las diversas fases 
de un único proceso rítmico e inevitable. Manifiestan y sufren la 
metamorfosis de lo que es, intrínsecamente, en sí mismo, una eter- 
na lozanía e infalible inmortalidad. Alimentándose de la sustancia 
divina en la forma de los otros y convirtiéndose, a su vez, en ali- 
mento de ellos, cada uno es solo un momento del enorme juego uni- 
versal de las transformaciones, un animado cambio de disfraces, 
pues el salvaje abandono que caracteriza a este juego de alimentarse 
pertenece al estado de máscara. Lo que la máscara oculta es en to- 
dos los casos lo mismo, “la fuente”, “el centro”, la divina fuerza 
vital anónima que no tiene rostro pero lleva las máscaras de todos 
los rostros de la vida. 

El consuelo del individuo consiste en saber que detrás de su 
funesta suerte y en el seno de ella está lo Imperecedero, que es su 
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propia simiente y esencia. Liberarse de esa suerte funesta consiste 
en sentirse idéntico no a la máscara sino a su sustancia, que todo 
lo penetra y siempre vive. Identificarse con ella mediante la sabi- 
duria significa adecuarse a su realidad tomando la actitud que co- 
rresponde con respecto al alimento y a los alimentadores, El mis- 
terio de la unicidad dé todo, en el ser divino se manifestará enton- 
ces en la práctica, Dejando a un lado las ideas de diferenciación y 
discriminación —que separan a los individuos en lucha, cada uno 
de los cuales se adhiere con avidez a sí mismo aisladamente, libran- 
do batalla, a la manera de los peces, por la pura autoconservación 
egoista— no nos sentimos limitados por la piel de nuestra mortali- 
dad personal. Todas las cosas aparecen entonces cómo la mani- 
festación de una esencia permanente que recibe diferentes inflexio- 
nes, entre las cuales nuestra propia vida es solo una configuración 
pasajera. Al darnos cuenta de ello, se transforma como por arte de 
magia la concepción de que la vida es un proceso despiadado e 
inmediatamente sentimos que en nosotros aumenta la paz. 

El Himno del Alimento expresa, pues, el mismo “Sí universal” 
que siglos después caracterizará al tantrismo con su gran fórmula: 
“¿Quién busca el Nirvana 1?” El reino tangible de máyá, que es el 
velo que oculta la Verdad, es al mismo tiempo la autorrevelación 
de la Verdad. Todo es una máscara, un gesto de la autorrevela- 
ción. Los aspectos oscuros de la vida (muerte, separación y dolor) 
contrapesan los aspectos brillantes (satisfacción y placer); las dos 
caras se moderan recíprocamente, como las fuerzas celestes e infer- 
nales en la estructura del universo, la bondad de los dioses 'y las 
ambiciones egoístas, deletéreas y despiadadas de los demonios. Para 
poder soportar los aspectos fugitivos del mundo en su calidoscópico 
cambio es necesario aceptar la totalidad, es decir, es necesario des- 
truir la pretensión muy natural y egoísta de que la vida y el uni- 
verso deben adecuarse a la constitución miope y asmática de un 
miembro del conjunto centrado en su yo, que excluye de su con- 
sideración todo cuanto escape a su limitada visión personal. 

Podría decirse que la ignorancia acorta las piernas del hombre, 
en contraste con las del divino Hombre cósmico, Visnu, que en tres 
pasos gigantescos creó la Tierra, la Atmósfera y el Firmamento con 
solo asentar el pie, en cada paso, donde había espacio vacío. El 
dinamismo cósmico, del cual nosotros mismos somos diminutas ma- 
nifestaciones, no puede encajar en las dimensiones de nuestro 
cerebro, como tampoco cabe en el de las hormigas, pues el univer- 
so es la sagrada revelación de una esencia absolutamente trascen- 
dente. Podemos darnos por contentos con comprenderlo siquiera un 
poco, según los alcances de nuestras facultades mentales y sensoriales 
egocéntricas. Aunque en todo momento se caracteriza por ser pe- 
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recedero, el torbellino universal es eterno, como lo es la oculta po- 
tencia de donde deriva. En efecto, perdura a través de la transi- 
toriedad misma de sus femómenos que aparccen y desaparecen 
y que. constituyen el conjunto de formas evanescentes. Precisamen- 
te porque cestas formas se destruyen, el proceso es eterno, Las som- 
bras de la muerte y la desgracia oscurecen la paz del mundo a cada 
segundo que pasa, cruzando el escenario iluminado por el sol y por 
la luna; pero no preponderan sobre la luz, sobre el goce vital de 
engendrar perpetuamente nucvas formas. El mundo, a pesar de su 
dolor, está, por así decir, extasiado en sí mismo y no cuenta las 
heridas que acompañan al proceso, como a los amantes en su arro- 
bamiento no les importa que los besos lastimen, o como ul niño 
que toma afanosamente un helado no le hace mella que el frio le 
produzca un poco de dolor. Todo depende de qué sca lo que des- 
taquemos. El Himno del Alimento hace hincapié en el aspecto dio- 
nisíaco del mundo. Una continua mezcla y transformación de opues- 
tos a través de un inexorable dinamismo vital —que hasta busca 
el dolor para equilibrar y aumentar la intensidad del placer—- acom- 
paña espontánea, poderosa y alegremente esta terrible aceptación 
oriental de toda la dimensión del universo. Esta salvaje afirmativa 
es, como yeremos, eminentemente característica del hinduismo. 

Siva, el danzatin cósmico, divino señor de la destrucción, apa- 
rece simultáneamente como modelo de fervor ascótico y como ti- 
pico amante frenético y fiel esposo 1%, Los gricgos alejandrinos re- 
conocieron en él la forma hindú de Dioniso y, siguiendo una cos- 
tumbre típicamente occidental, expresaron que su dios había en- 
trado triunfalmente y conquistado la India. Pero sabemos que los 
brahmanes habían estado alabando el aspecto dinámico, dionisíaco, 
del universo, mucho antes de que el “Renacido” tracio, coronado 
de hojas de parra, entrara en los valles de Grecia con sus míticos 
compañeros, para consternación y escándalo de las sobrias perso- 
nalidades rectoras del universo que ocupaban el ortodoxo Olimpo 
griego. 

Al devoto de semejante dios se le pide que adore no los nom- 
bres y formas (námaripa), sino el dinamismo, la torrencial corrién- 
te cósmica de fugaces evoluciones que continuamente produce y 
aniquila existencias individuales (como un Niágara en el que so- 
nos unas gotas), agitándose con rugiente y tremenda espuma. Tal 
cs la actitud que se destaca decisivamente en cl periodo tántrico del 
pensamiento indio: el individuo mortal identifica su mente con el 
principio que le ha dado existencia, que lo lanza en su marcha y 
habrá de aniquilarlo, sintiéndose a sí mismo como parte de esa su- 
prema fuerza, de la cual es manifestación, velo y juego. Nos some- 
temos a la totalidad. Armonizamos nuestros oídos con las notas con- 
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sorlantes y disonantes de la sinfonía cósmica, considerándonos co- 
mo un breve paso, como una momentánea melodía que ahora au- 
menta pero que pronto decaerá y no volverá a oírse. Así, compren- 
diendo su papel y su función en el eterno canto a la yez alegre y 
doloroso de la vida, el individuo no siente melancolía ante las 
perspectivas de los dolores de la muerte y del nacimiento o por el 
hecho de que sus expectativas personales sean defraudadas. Ya no 
valora la vida sobre la base del dolor. Tanto las penas como las 
alegrías de la ronda son trascendidas en el éxtasis, 

“¿Quién busca el Nirvana?” La comprensión de las estructuras 
vitales que se desenvuelven con variable grado de intensidad desde 
el primordial, único Yo y Núcleo centralísimo de todos los entes, el 
“Poder Sagrado” —Brahman-Atman— no puede realizarse por me- 
dio de la lógica; pues la lógica rechaza como absurdo, y por lo tan- 
to como imposible, todo cuanto vaya contra las reglas de la razón. 
Por cjemplo, 1 más 1 es lógicamente 2; nunca 3 óÓ 5, y no puede 
convertirse en 1. Pero las cosas no ocurren de esa manera en el campo 
de los procesos vitales de la naturaleza, en el cual ocurren a diario 
las cosas más ilógicas por todas partes, como lo más corriente. Las 
reglas de la vida no obedecen a la lógica sino a la dialéctica; los 
razonamientos de la naturaleza no son como los de la mente sino 
más bien como los de nuestro ilógico vientre, nuestra facultad de 
procrear, el aspecto vegetativo y animal de nuestro microcosmos. 
En csta esfera, la esfera de la dialéctica biológica, la esfera ¡lógica 
de las fuerzas naturales y vitales, 1 más 1 generalmente está muy 
lejos de seguir siendo 2 por mucho tiempo, 

Supongamos, por ejemplo, que un 1 es macho y el otro 1 hem- 
bra. La primera vez que se encuentran no son nada más el 1 más 1 
que es 2; pero cuando se enamoran y juntan sus destinos se convier- 
ten cn el l más 1 que es 1, “para bien o para mal”. El santo sacra- 
mento —por lo menos en su forma más solemne, antigua y mágica, 
como lo conserva el rito católico romano— hace mucho hincapié 
en la idca de que ahora los dos “se han hecho una carne” (una caro 
jacta est). En realidad cesta misma unión es lo que quita la mancha, 
la sospecha de mácula de pecado que acompaña toda relación car- 
nal entre los sexos, según la ascética creencia cristiana. El hecho 
de que los dos se han convertido en uno por la realización del sa- 
cramento exime a la pareja casada de la concupiscencia, de la pe- 
caminosidad, bendiciendo su unión sexual. Así, por una transmu- 
tación mágica, 1 más 1 rotundamente se torna 1; la fórmula sa- 
eramental expresa tan solo lo que constituye la experiencia funda- 
mental de todos los verdaderos amantes cuando se han encontrado 
y unido con un apego que prefigura la felicidad que sus dos vidas 
encontrarán juntas en el futuro hasta el fin de sus días. 

La alquimia de la naturaleza, mezclando dos corazones en re- 
ciproco luego, reduce el 1 más 1 al 1 hecho de 2. Pero la alquimia 
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natural no se detiene aquí, En lugar de la usual tabla de multipli- 
car que aprendemos en la escuela y utilizamos en los negocios y en 
los cálculos prácticos, la naturaleza aplica una tabla de multiplicar 
propia de brujos: un Hexeneinmaleins, como Goethe la llama en su 
Fausto, Tras una breve demora, cuando 1 más 1 se ha convertido 
en 1, la pareja casada normalmente se convierte en una tríada: nace 
el primer niño. Y si la evolución no es detenida por los planes que 
la prudencia aconseja, sigue una serie incontrolable. El 1 que ha- 
bía nacido de 1 + 1 se hace 4, 5, 6 y puede llegar a una serie vir- 
tualmente indefinida. Además, lo curioso es que cada unidad que 
se agrega contiene potencialidad y transmite al futuro la plenitud 
de la herencia biológica de la primera unidad fértil, porque ex- 
presa rasgos que estaban latentes en los dos términos del 1 hecho 
de 1 más 1. 

Cuando el pensamiento mítico produce una multitud de fuer- 
zas y figuras divinas a partir de la fuente o esencia única y primor- 
dial, procede de acuerdo con el método dialéctico. Y el pensamien- 
to brahmánico, en sus brillantes fórmulas de autoanálisis psicoló- 
gico, originadas en el período de las Upánisad, reconstruye la mis- 
ma especie de evolución dialéctica en la conciencia del hombre, 
de la siguiente manera, Cuando se considera al sueño profundo 
(susupti) desde el punto de vista de la conciencia despierta (wai- 
$va'nara) o de la conciencia en la red de los sueños (taijasa), parece 
que fuera un estado de mero no-ser (á-sat); sin embargo, los sueños 
surgen de este puro vacio, como nubes que se condensan y salen del 
hueco del firmamento. Además, de esta misma inconsciencia bro- 
ta de pronto el estado de vigilia. Por otra parte, el pequeño cosmos 
de la conciencia humana despierta, se disuelve y desaparece en el 
sueño, retornando a ese vacío!, Asi, puede decirse que la emana- 
ción de los sueños y el paso que da la conciencia al despertar del 
sueño son dos etapas, o dos variedades, de una pequeña cosmogonía 
que vuelve a repetirse diariamente, como un proceso de creación 
del mundo dentro del microcosmos. Así como el universo colosal 
evoluciona a partir de alguna fuente secreta y trascendente —la 
esencia que está más allá de los nombres y las formas y que no es 
afectada por la corriente torrencial—, así también el misterioso ego 
onírico, que en los sueños produce sus propios paisajes y aventuras, 
y el individuo visible y tangible que se torna consciente de sí al 
despertar, surgen temporariamente de la más íntima esencia que 
se lama el Yo, cimiento de toda vida y experiencia humana. En 
otras palabras, el Yo macrocósmico (brahman) y el micrócósmico 
(átman) producen efectos paralelos. Son uno y el mismo, solo que 
vistos en dos distintos aspectos, de modo que cuando el individuo 
toma contacto con el Yo que lleva en su interior entra en posesión 
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de un poder cósmico divino y queda centrado en un punto inal- 
canzable para la ansiedad, la lucha y el cambio. El pensamiento 
védico y vedantino se proponen como única finalidad alcanzar es- 
ta meta. 

Estamos en presencia de una filosofía de la materia vital y de 
la fuerza vital, una filosofía del cuerpo y del proceso vital, más bien 
que de la mente y el espíritu. De aquí que los razonamientos de la 
tradición brahmánica fueran fácilmente compatibles con la primi- 
tiva mitologia de los Veda, que a su vez había sido una represen- 
tación gráfica de los mismos principios y situaciones vitales. Y en 
la medida en que no somos puras mentes, puros espíritus desen- 
carnados, a todos nos interesa naturalmente esta clase de filosofar. 
Su principal tarea consiste en determinar y definir la verdadera 
esencia de nuestra vida aparente; localizar ese aspecto de nuestra 
totalidad dinámica con la que tenemos que identificarnos si que- 
remos zanjar el problema de la existencia. ¿Somos idénticos a nues- 
tro cuerpo? ¿O debemos buscar acaso nuestra esencia en las más 
puras virtudes emocionales y espirituales de esa entidad intangible 
que llamamos nuestra alma? ¿O, por otra parte, no habrá algo que 
está más allá no solo del cuerpo tangible sino también de los ras- 
gos y procesos del alma intangible, que está en nosotros como 
fuente y silenciosa fuerza conductora que anima el cuerpo y el al- 
ma? ¿Qué somos? ¿Qué podemos esperar, de una manera realista? 

Estas urgentes cuestiones no pueden solucionarse por medio 
del análisis ontológico. Los argumentos metafísicos no desembocan 
en ninguna solución. Hay que llegar a la raíz que fundamenta y 
da existencia a la mente analítica y razonante, así como al cuerpo. 
La mente misma es inadecuada para esta tarea (véase la Critica de 
la razón pura de Kant) y hay que dejarla descansar, 

En la antigua época védica se realizaba la operación de tras- 
cender la mente por el “camino de la devoción” (bhakti-márga), es 
decir, por la sincera dedicación a las simbólicas personalidades de 
Jos dioses y los absorbentes ritos de su perpetuo culto. Durante los 
siglos siguientes la concentración de los filósofos se hizo introverti- 
da y se trató de alcanzar la meta siguiendo un camino interior. Pero 
por una u otra ruta se consiguió la gracia del generoso poder de 
la vida, Se llegó a una posición absolutamente firme y arraigada, 
en.la que podían experimentarse simultáneamente el dinamismo 
del espectáculo fenoménico y la permanencia del principio anima- 
dor como un solo e idéntico misterio: el misterio de ese ser sereno, 
absolutamente trascendente, que es inmanente y que se manifiesta 
parcialmente en el devenir fenoménico del mundo. 
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2. Las UPÁNISAD 


Los filósofos creadóres del periodo de las Upánisad, que exa- 
minaron el problema del d¿tman, fueron los primeros intelectuales 
y librepensadores de su tiempo, Se apartaban de la concepción 
sacerdotal, tradicional, del cosmos, Pero, como hemos visto, se ale- 
jaron de ella sin destruirla y sin siquiera criticarla, porque la esfera 
que sondeaban no era la misma que la monopolizada por los sacer- 
«dotes. Le daban la espalda al universo externo —el dominio inter- 
pretado en los mitos y controlado por los complicados ritos del sa- 
crificio— porque estaban descubriendo algo más interesante. Habían 
«ncontrado el mundo interior, el universo interno del hombre mis- 
mo, y dentro de él el misterio del Yo, Esto los llevó muy lejos del 
imperio de las innumerables divinidades antropomórficas que eran 
los gobernadores legítimos, tanto del macrocosmos como de las fun- 
ciones sensoriales del organismo microcósmico. Por lo tanto, los 
filósolos brahmánicos introvertidos se ahorraron el choque frontal 
con los sacerdotes y el pasado que Demócrito, Anaxágoras y los de- 
más filósofos científicos de Grecia experimentaron cuando sus in- 
terpretaciones científicas de los cuerpos celestes y de otros fenó- 
menos «del universo comenzaron a controvertir las ideas sostenidas 
por los sacerdotes y apoyadas por los dioses. El sol no podía ser al 
mismo tiempo un scr divino, antropomórfico, llamado Helios, y 
una eslera brillante de materia incandescente; había que decidirse 
por una concepción o por la otra. Cuando, en cambio (tal ocu- 
rría en la India), el filósofo enfoca un misterio cuya correspon. 
dencia en la teología tradicional es una concepción metafísica anóni- 
ma, muy por encima de las potencias antropomórficas y reverencia- 
da simplemente como el indescriptible hontanar del cosmos (un 
ens entis con el cual no podía tener relación directa el ritual popu- 
lar, politeísta y más concreto), entonces no hay ocasión ni posibili- 
dad de choque abierto entre la teología y la filosofía. 

Sin embargo, la nueva tendencia intelectual produjo una de- 
valuación realmente peligrosa tanto de la teología ritualista como 
«del universo visible que era objeto de esa teología, pues en lugar 
«le prestar atención a los dioses y al mundo exterior la nueva gene- 
ración desviaba todo su interés hacia el principio omnitrascendente 
y verdaderamente celestial de donde procedian las fuerzas, los fenó- 
menos y los directores divinos del mundo natural. Además, estos 
librepensadores con ideas creadoras estaban realmente descubrien- 
«lo esc principio dentro de sí mismos y tomando contacto con él. 
En consecuencia, la energía intelectual que antes se habia aplicado 
al estudio y desarrollo de la maquinaria para dominar las fuerzas 
divinas y demoniacas del cosmos mediante un minucioso sistema 
de sacrificios propiciatorios y encantamientos aplacadores, era des- 
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viada hacia la intimidad, donde acababan de tomar contacto con 
la suprema fuerza vital. La energía cósmica era captada en su mis- 
ma fuente, donde venía con el máximo de fuerza y abundancia. Co- 
mo resultado de ello, todas las vías secundarias y derivadas por 
donde circulaba la energía, que habían sido embalsadas, canaliza- 
das y puestas al servicio del hombre mediante la maquinaria má- 
gica de los ritos sacerdotales, fueron dejadas atrás. En el pensa- 
miento indio no solo los dioses sino también todo el mundo exterior 
iba perdiendo importancia. 

Un texto clásico dice así: 

Ya¡ñavalkya, el gran sabio, fue un día a ver a Jánaka, el mag- 
nifico emperador de Videha, Y el sabio pensó que no revelaría nada 
[solo deseaba obtener un don]. Pero este mismo Jánaka y Yájña- 
valkya habian conversado en una ocasión anterior, y el sabio en 
esa oportunidad había concedido al emperador una merced. Jánaka 
habia pedido la libertad de formular, en el futuro, cualquier pre- 
gunta que quisiera, y Yajñiavalkya había accedido a su petición. 
Por lo tanto, cuando el sabio se presentó ante él, Jánaka inme- 
diatamente le hizo una pregunta: 

“Yajñavalkya —dijo el emperador—, ¿cuál es la luz que sirve 
al hombre?” 

“La luz del sol, Emperador—, dijo el sabio [aún decidido a re- 
velar lo menos posible]; porque a la luz del sol el hombre se sienta, 
sale, trabaja y vuelve a su casa”. 

“Así es. Pero, cuando el sol se ha puesto, Yajñavalkya, ¿cuál es 
entonces la luz que sirve al hombre?” 

El sabio [como para hacer sufrir a su regio discípulo] contestó: 
“La lung entonces se convierte en su luz; porque entonces a la luz 
de la luna se sienta, sale trabaja y vuelve a su casa.” 

“Asi es —dijo Jánaka—; pero cuando tanto el sol como la huna 
se han puesto, ¿cuál es entonces, Yajiavalkya, la luz que sirve al 
hombre?” 

“El fuego se convierte en su luz —replicó Yájiavalkya—; porque 
entonces a la luz del fuego se sienta, sale, trabaja y vuelve a su casa.” 

[El emperador volvió a asentir:] “Oh Yájñavalkya, eso es ver- 
dad, pero cuando el sol y la luna se han puesto y el fuego se ha 
apagado, ¿cuál es entonces la luz que sirve al hombre?” 

[El sabio continuó su retirada.] “El sonido —dijo— entonces le 
sirve de luz; porque con la voz como luz se sienta, sale, trabaja y 
vuelve a su casa. Emperador, cuando está tan oscuro que uno no 
puede verse una mano ante la cara, sí pronunciamos un sonido po- 
demos seguir ese sonido.” 

“En realidad, así es —dijo pacientemente cl emperador—; pero, 
Yájñavalkya, cuando el sol y la luna se han puesto y el fuego se 
ha apagado y no hay sonidos, ¿cuál es entonces la luz que sirve al 
hombre?” 
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[El sabio estaba acorralado.] “El Atman, el Yo —declaró— se 
convierte en su luz; porque a la luz del Yo se sienta, sale, trabaja 
y vuelve a su casa.” 

El emperador quedó complacido; pero la discusión aún no 
había llegado al punto que él deseaba. 

“Es verdad, Yajñavalkya; pero, de los muchos principios que 
hay dentro del hombre, ¿cuál es el Yo?” 

Solo cuando el rey hizo esta pregunta el sabio finalmente co- 
menzó a enseñarle *1, 

El Yo que Yájñavalkya enseñó al rey Jánaka era el mismo que 
enseñaban todos los otros grandes maestros de la nueva sabiduría. 
Podemos hacernos una idea de él pasando somera revista a algunos 
símiles y metáforas tipicamente brahmánicos; tomando al azar de 
las Upánisad de este fecundo periodo, 


Ghatasámvurtam ákásami niyamáne ghate yathi, 
ghato niyeta náka'sam tatha jivo nabhópemah. 


El espacio está encerrado por jarras de barro; así como el espacio no es 
llevado con la jarra cuando la retiramos [de un lugar para ponerla en otro], 
así el Jiva [es decir, el Yo mientras está contenido en el vaso del cuerpo burdo 
y sutil], como el espacio infinito [permanece inmóvil e impasible] 13, 


Al Espacio no le importa estar dentro o fuera de la jarra. Aná- 
logamente, el Yo no sufre cuando un cuerpo se deshace: 


Ghátavad vividhaka'ram bhidyamánah punah punah 
tad bhágnamh na ca jánáati sa jánáti ca nityasah. 


Las diversas formas, como jarras de barro, se rompen repetidamente. Pero 
Él no sabe que se rompen, aunque Él conoce eternamente 16, 


El Yo no es consciente de los cuerpos. Pueden romperse o que- 
dar enteros. El Yo conoce Su propia indiferenciada plenitud, más 
allá de la forma, así como el elemento éter está más allá de la forma. 
Y así como el elemento éter, por ser el primogénito de los cinco ele- 
mentos Y, contiene potencialmente todas las cualidades de los otros 
cuatro y todo lo que puede salir de ellos (todos los objetos y figuras 
de la experiencia sensible), así también el Yo, por ser la única rea- 
lidad, es la fuente de todo, 


14 Brhadarányaka-Upánisad 4.3.1.7. 

15 Amriabindu-Upánisad 33, 

16 Ib. 14, 

17 Se considera que el aire, el fuego, el agua y la tierra han emanado, 
en ese orden, del éter. 
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Yathá nadyah syandamánáh sámudre 
ástam gacchanti námarúpe viháya, 
tathá vidván námarú'pad vimuktah 
pará'tparaim púrusam upaiti divyam. 


Así como los rios que corren van a descansar al océano donde dejan tras 
si nombres y formas, así también el Conocedor, liberado del nombre y de la 
forma, va a ese Hombre divino (fpúrusa) que estás más allá (pard'aparam: más 
alto que el más alto; trascendente con respecto a lo trascendente] 19, 


Las imágenes descriptivas se multiplicaron formando un rosa- 
rio de imágenes clásicas, que rodean como una guirnalda el misterio 
del Yo. “Divide el higo”; “Coloca esta sal en el agua”; “Así como, 
querido mío, por un trozo de barro puede conocerse todo lo hecho 
de barro”; “Las diversas formas se rompen, pero él no sabe que se 
rompen”; “Todo este mundo lo tiene como alma; eso es la Realidad; 
eso es el 4tman; eso eres tú, Svetaketu” 19, 

“Eso eres tú” (fat tvam asi); esta frase del viejo brahmán A'runi 
a su hijo, que se convirtió en la “gran fórmula” (mahávakya) de la 
verdad vedantina, reducía todo el espectáculo de la naturaleza a su 
esencia única, universal, sutilísima, absolutamente intangible, ocul- 
ta. Esta lección enseñaba a $vetaketu a mirar más allá del principio 
visible celebrado en el himno védico del Alimento, pues la idea 
de que el alimento, en sus diversas manifestaciones visibles y tan- 
gibles, es la suprema esencia del universo, desde mucho tiempo an- 
tes había sido superada. La esencia vital ahora debía concebirse 
como algo invisible (como el vacío que ocupa el interior de la se- 
milla de higo), difusa en todas partes (como la sal en el caldero 
de agua), intangible, pero sustancia última de todos los fenómenos. 
Podía ser determinada pero no asida, como la sal disuelta, y era 
extremadamente sutil, como la presencia que ocupa el interior de 
la semilla, Por lo tanto, uno no debía considerarse a sí mismo como 
el individuo burdo y tangible; ni siquiera como la personalidad 
sutil; sino como el principio del cual éstos habían emanado, Todas 
las cosas manifiestas debían ser conocidas como Sus “transformacio- 
nes” (vikára). Las formas eran accidentales y, además, frágiles: los 
cacharros se rompen, pero el barro queda. Tat tvam asi significa: 
“debes ser consciente de la identidad de tu más íntima esencia con 
la invisible sustancia de todas las cosas”, lo cual significa retirarse 
por completo de la esfera indiferenciada de las apariencias indivi- 
dualizadas. De este modo las formas burdas y sutiles del mundo 
fueron relegadas —en la jerarquía de los grados de la realidad— a 
una altura radicalmente inferior a la del vacio informe. 


18 Múndaka-Upánisad 32.8. 
19 Chándogya-Upánisad 6. Cf. supra, págs. 266-268. 
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Dve váva bráhmano rúpe miriam cámilriam ca, 
atha yan múrtan tad asátyam yad amú'riam tat sátyam, 
tad brahma yad brahma taj jyotih. 


Hay, ciertamente, dos formas de Brahman: el formado y el informe. Ahora 
bien, el formado es irreal [asátyam)], mientras que cl informe es real [sátyaml, 
<s Brahman, es luz. 

La luz —sigue diciendo el texto-—— cs el sol, y hasta él [el sol] tiene a 
esta silaba Om como su Yo?0, 


Se necesitó tiempo para desplegar y llevar hasta sus últimas 
consecuencias el concepto de lo absolutamente informe. La bús- 
queda de lo “realmente real” se limitó, por lo tanto, durante un 
tiempo, a fenómenos corno el sol en el macrocosmos (como primor- 
dial fuente de la luz), el aliento -vital (prána) en el microcosmos 
(como primordial fuente de vida), y la silaba ritual Om. Todavía 
quedan en los textos, y sirven como puntos de partida. Pero al 
final se dio el paso decisivo, y se alcanzó la meta de la absoluta 
trascendencia, 

“Tres etapas o niveles fueron reconocidos en seguida cn la con- 
ciencia humana: 


1) El estado de vigilia, en el cual las facultades sensoriales están 
vueltas hacia afuera y cuyo campo de conocimiento es el del cuer- 
po burdo; 


2) El estado de sueños, cuyo campo es el de los cuerpos sutiles, 
autoluminosos y mágicamente fluidos; y 


3) El beatífico estado de profundo sueño sin sueños, 


El segundo de estos tres estados era interpretado como un vis- 
tazo dado a las sutiles esferas supra c infraterrestres de los dioses y 
demonios, que están adentro y afuera *l, pero que, con todo, es un 
mundo no menos insatisfactorio que el de la conciencia despierta, 
porque se halla igualmente cargado de terror, sufrimiento, formas 
ilusorias y cambios incesantes. En consecuencia, nadie se sentía 
tentado de identificar esta esfera con la del ser perfecto. En cambio, 
el beatífico estado de sueño sin sueños era diferente, porque no es- 
taba perturbado por las vicisitudes de la conciencia y parecía repre- 
sentar un perfecto retorno de la fuerza vital a su estado intrínseco 
de “alejamiento y aislamiento” (kaivalya), existencia en sí y por sí. 


20 Maitri-Upánisad 6. 3. Por lo que refiere a satya y asatya, cf. supra, 
pags. 116-167. 

21 Los cielos e infiernos eran considerados como la correspondencia ma- 
erocósmica del reino al cual ingresamos en los sueños. 
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Pal parece haber sido la concepción de la meta por alcanzar según 
la doctrina del Sáñkhya'*. Y sin embargo surgieron inevitables 
discusiones acerca de si este estado, que implica la disminución 
y hasta la completa aniquilación de la conciencia, podía represen- 
tar realmente el ideal último y la condición de la vida espiritual 23, 

El sabio Yajñavalkya, en un diálogo con su querida esposa Mai- 
trey1, afirma que para el conocedor liberado y perfecto no hay con- 
ciencia después de la muerte, porque todos los pares de opuestos, 
todos los estados duales, incluyendo el de la diferenciación de su- 
jcto y objeto, entonces han desaparecido. 


Cuando hay dualidad, por así decir, entonces uno ve a otro; 
uno hucle a otro; una saborea a otro; uno habla a otro; uno oye 
a otro; uno piensa en otro; uno toca a otro; uno comprende a otro, 
Pero cuando todo se ha convertido en el propio Yo de uno mismo, 
¿por qué medios y a quién podría uno ver? ¿Por qué medios y a 
quién podría uno oler? ¿Por qué medios y a quién podría uno sa- 
borear? ¿Por qué medios y a quién podría uno hablar? ¿Por qué 
medios y en quién podría uno pensar? ¿Por qué medios y a quién 
podría uno tocar? ¿Por qué medios y a quién podría uno compren- 
der? ¿Por qué medios podría uno comprender a aquel mediante el 
cual uno comprende este Todo? (...) ¡Ved! ¿Por qué medios podría 
uno comprender al que comprende? 

Esc Yo (átman) no es esto, no es eso (neti, neti). Es inasible, 
porque no puede ser asido; indestructible, porque no puede ser des- 
truido; desapegado, porque no se apega; es ilimitado, impertérrito, 
ileso 24, 

Al Yo no se lo puede conocer fácilmente. No podemos cobrar 
conciencia de él salvo con el máximo esfuerzo. Hay que abandonar 
todo vestigio de la actitud normal de la vigilia, que es apropiada y 
necesaria para la diaria lucha por la existencia (artha), así como 
también el placer (káma) y el logro de la conducta recta (dharma). 
Quien busca seriamente el ser tiene que hacerse introvertido y des- 
interesarse absolutamente por los problemas del mundo; hasta debe 
desinteresarse por la continuidad de su existencia individual. En 
eferto, el Yo. está más allá de la esfera de los sentidos y del inte- 
lecto, aún más allá de la profundidad de la conciencia intuitiva 
(buddhi), que es la fuente de los sucños y soporte fundamental de 
la personalidad fenoménica. El Creador, el ser divino que existe 
por sí (svayám-bhú), perforó los orificios de los sentidos para que 
pudieran salir afuera en diversas direcciones; por esta razón el hom- 
bre percibe el mundo externo y no el Yo intimo (antar-átman). 


22 Cf. supra, pág. 263. 
23 C£. el Índice de Hume, bajo “sleep” (op. cit., pág. 534). 


2=M Brhadirányaka-Upáarisad 4. 5. 15. (Hume, op. cit., pág. 147). 
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Pero el sabio, que desea el estado de inmortalidad, volviendo los ojos 
hacia adentro y hacia atrás (prátyag [hacia el interior”]). contempla 
el Yo%, 


La metáfora del carro 


El Yo (átman) es el dueño del coche; el cuerpo (Sarira) es el ca- 
rro; el discernimiento intuitivo y la conciencia (buddhi) es el coche- 
ro; la función pensante (manas) es la brida; las fuerzas sensoriales 
(indriya) son los caballos; y los objetos o esferas de la percepción 
visible (visaya) son el campo de pastoreo (gócara [los caminos y de- 
hesas del animal]). El individuo en quien el Yo, las fuerzas senso- 
riales y la mente se hallan unidos se dice que es “el que come” o 
“el que goza” (bhóktr) %, 

Las fuerzas sensoriales de la percepción son (en orden desde las 
más finas o sutiles hasta las más burdas y tangibles): 


1. La audición, que se realiza por medio del oído. 
2. La vista, que se realiza por medio de los ojos. 
3. El olfato, que se realiza por medio de la nariz. 
4. El gusto, que se realiza por medio de la lengua. 


5. El tacto, que se realiza por medio de la piel. 


Éstas son las cinco fuerzas sensoriales del conocimiento (¡ñánén- 
driya), que en los organismos viyos producen la actitud del que come 
o el que goza (bhóktr), El bhóktr es “el que experimenta sensacio- 
nes y sentimientos agradables y desagradables porque está dotado 
de receptividad”. Comemos, por así decir, nuestras percepciones 
sensibles y luego éstas son asimiladas por el organismo como una 
especie de comida. Los ojos tragan objetos hermosos, los oidos se 
embriagan de música y la nariz de delicadas fragancias, Pero tam- 
bién actúa constantemente el principio contrario, cl de la actividad 
o espontaneidad (kártr). Así como el bhóktr funciona a través de 
los órganos receptivos, así también el kártr lo hace mediante las 
fuerzas de la acción (karméndriya), que dan lugar a: 


1. El habla, que se realiza por medio de los órganos de la 
fonación. 


2. La prensión, que se realiza por medio de las manos. 


25 Katha-Upánisad 4. 1, 
26 1b. 3. 3, 
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3. La locomoción, que se realiza por medio de los pies. 
4. La evacuación, que se realiza por medio del recto. 
5. La generación, que se realiza por medio de los genitales. 


El bhóktr y el kártr, funcionando juntos, permiten que el orga- 
nismo sano desarrolle los procesos vitales *1. 

Para quien carece de verdadero conocimiento y no ha uncido y 
domado su mente de manera adecuada y constante [cs decir, para 
quien no ha disciplinado y controlado su facultad mental consciente 
(ranas) y su conciencia intuitiva (buddhi), que es una manifesta- 
ción del inconsciente irracional], las fuerzas sensoriales se vucluen 
incontrolubles, como los caballos ariscos bajo tas riendas del cochero. 

Quien carece del adecuado conocimiento intuitivo, y £s descui- 
dedo e impuro, no alcanza A quel Lugar (pada [el estado de existen- 
cia trascendental!, cae en el torbellino de la muerte y del renaci- 
miento (saísára). Pero quien está lleno de conciencia intuitiva y es 
cuidadoso y puro en todo momento, alcanza Aquel Lugar, de donde 
uno no renace, El hombre que tiene por cochera la conciencia ú- 
tultiva y por brida la mente alcanza el fín de su viaje, que está muy 
lejos. Esa meta es la suprema morada de Visnu [el divino Yo cós- 
mico que todo lo penctra] 2. 

Fi paraiso celestial de Vistu, situado en la superficie superior 
de la cúpula del firmamento, y que recibe el nombre de su “tercer 
paso” debido a que cobró existencia cuando el pie del dios dio el 
tercero de sus tres gigantescos pasos cósmicos 2%, simboliza el estado 
de aquel que, como iniciado perfecto, se ha liberado de la escla- 
vitud y se ha divinizado tomando conciencia de su propia espiri- 
tualidad intrínseca, Habiendo irrumpido a través de los velos que 
cubrian el Yo, conquistando las fuerzas naturales de su propio or- 
ganismo, el conductor del carro ya no está envuelto por los dolo- 
res, placeres y problemas mundanos, sino que se ha hecho libre 
hara siempre. 


Aiman: el que ejerce el control interior 


El Yo —la hebra gue mantiene unidos a este mundo y al otro 
mundo y a todas las cosas %-- es el que desde dentro ejerce intem- 


27 C£ supra, pág. 253. 

23 Kathe-Upánisad 3. 5-9. Compárese con el carro descrito por Platón 
en el Fedro. 

29 Supra, pág. 278; ci también Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art 
and Civilization, págs. 131-152 

30 Brhadáranyaka-Upánisad 3. 7.1, 


259 


EL BRAHMANISMO 


poralmente el control. Él mora en el aliento; él está dentro del 
aliento: pero el aliento no lo conoce; el aliento es su cuerpo, él con- 
trola el aliento desde dentro. Él mora en la mente, él está dentro 
de la mente; pero la mente no lo conoce; la mente es su cuerpo, él 
controla a la mente desde dentro. Y está igualmente dentro del ha- 
bla, del ojo, del oído, de la piel, del entendimiento, del semen. 
Además, de igual manera, está dentro de los elementos del macro- 
cosmos. Este Yo mora en el elemento tierra y lo controla desde den- 
tro: la tierra es su cuerpo; pero la tierra no se da cuenta «le la 
presencia de este principio inherente a sus átomos. La tierra es el 
más tangible de los cinco clementos; pero en el agua, el fuego y el 
aire, y en el éter (el más sutil de los cinco), el Yo es igualmente 
desconocido. El Yo mora en todos los seres; él está dentro de todos 
los seres; pero los seres no lo conocen; todos los seres son su cuerpo, 
él controla a todos los seres desde dentro. El no es visto, pero ve; 
él no es oído, pero oye; él no es pensado, pero es “el pensador” 
(mántr). Él es desconocido, pero es “el que conoce” (vijñatr [el 
principio interno de la conciencia]). Nadie ve, salvo el; nadie oye, 
salvo él; nadie piensa, salvo él; nadie es consciente, salvo él, Él 
es el Yo, el Gobernante interior, el Único Inmortal 31, Es decir, 
el Yo es el agente real de todo proceso sensorial y mental; los ór- 
ganos le sirven de meros instrumentos. 

El gigantesco Ser divino es por naturaleza incognoscible. Pa- 
rece ser más sutil que lo más sutil, mucho más alejado que lo más 
alejado, y sin embargo está muy próximo, aquí no más, en la ca- 
verna (la parte más íntima del corazón] de los que ven *?, La expe- 
riencia íntima del Yo, su visualización mediante el descenso a su 
más íntima caverna, es prueba suficiente de que existe por todas 
partes, como verdadero núcleo interior de cada ser. Indestructible 
c inmutable, al mismo tiempo que trasciende al universo es inhe- 
rente a cada una de sus partículas; pero en ambos aspectos pcrma- 
nece ignoto. 

No es amado el esposo por amor del esposo: por amor del Yo 
es amado el esposo. No es amada la esposa por amor de la esposa: 
por amor del Yo es amada la esposa. No son amados los hijos por 
amor de los hijos; por amor del Yo son amados los hijos (...) Nada 
es amado por amor de nada: por amor del Yo todo es amado. El 
Yo es lo que hay que contemplar, oir, pensar y meditar con íntima 
concentración. En werdad, contemplando, oyendo, pensando y con 
el intimo conocimiento (vijñána) del Yo, se conoce todo el univer- 
so tangible y visible $2, 


21 1b. 3. 7. (ct Hume, op. cit. págs. 314-117). 

32 Múndaka-Upánisad 3, 1. 7. 

33 Brhadirányaka-Upánisad 2. 4. 5. Aquí habla nuevamente el sabio Yaj- 
ñavalkva, conversando con su esposa, Maitrevi (cf, supra, págs. 286-287), La Icc- 
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El Dios Único está oculto en el interior de todos los seres. Él 
es el Yo interior (antarátman) que todo lo colma y todo lo lena; 
el supervisor de todas las actividades [tanto las internas como las 
externas, las voluntarias como las involuntarias]; es el habitante 
(adhivása) de todos los seres. Él es el testigo [siempre vigilante, aje- 
no a lo que pasa], el guardián (cétr), completo y sólo (kéyala) 3%, 
allende los guna *. 

El único gobernante existente es el Yo que mora en el inte- 
rior de todas las criaturas transitorias; él torna múltiple su única 
forma. Los sabios lo contemplan como presente en su propia ser; 
de aquí que a ellos pertenezca la paz eterna, y a nadie más*, 


Por temor de él el vtento sopla, 
por temor de él cl sol sale. 
por temor de él Agui [el dios del fuego], 
Indra [que causa la lluvia y la tormenta, rey de los dioses] 
y la Muerte, el quinto, todos se dan prisa 
[para ejecutar sus respectivas tareas] “7. 


Una plenitud es aquel allá [la esencia trascendental que €s la 
fuente y la vida de todo]: una plenitud es esto que está aquí [el 
mundo visible y tangible]. La plenitud sale de la plenitud [la 
abundancia del mundo procede de la abundancia de lo divino], y 
sin embargo, aunque se saca la plenitud de la plenitud, la plenitud 
queda *s, 


Cinco metáforas 


Así como la araña saca de sí misma su hilo y lo toma de nuevo; 
así como la hierba crece en la tierra y los cabellos en un hombre 
vivo, así también crece el universo desde lo Imperecedero *. 
ción que surge de la estrofa final enseña que cuando la esencia íntima Y única 
de todas las cosas cs conocida en nuestro interior, las diversas nriscaras que 
asume se fornan transparentes. “loda comprensión. así como toda simpatía y 
amor, se basa en la intrínseca identidad del Cognoscente y lo Conocido, Fl odio 
«urge sólo de una ilusión de diversidad. 

214 Cf. supra, págs. 244-240, 

33 SoetlvateraUpánisad 6. 18, (468 Hume. op. cit. pág, 40%. Sobre 
los grara, cf. supra, págs. 236-238. 

36 Katha-Upánisad 5, 12-13 (cf, Hume, op. cit, págs. 357-358) . 

37 Taittiriya-Upánisad 2. 8. (cf. Hume, op. cit, pág. 288). Esto quiere 
dedr que por su mero ser el Yo hace inarchar todas las cosas. 

3S Briadarányaka-U pánisad 5) 

29 Tb. 1.3.7, (ef. Hume. op. cit. pig, 367). 

Aquí se hace hincapié eu el contraste que existe entre do eterno (auélya) y 
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Asi como del fuego llameante salten chispas por millares, que 
parecen fuego, así los diversos seres lo estados: bhával proceden de 
ese Imperecedero; y a el, en verdad, retornan **. 

Como la manteca oculta en la leche, la Pura conciencia (vij 
úa'nam [el estado de 4tman como Brahman, pura gloria) restde en 
cada ser. Hay que batirlo constantemente, con la mente como ba- 
tidora *, 


La metáfora de los dos pájaros en un árbol 
Dvá suparná sáyuja sakháya samánar vr sam paristesvardte 
táyor enyah pippalam seádo alty anasnana anyo abhicakasit. 


Dos pájaros de hermoso plumaje. íntimos amigos Y compañeros, vesiden 
en estrecha camaradería en el mismo irbol Uno de ellos come el dulce fruto 
¿del árbol; el otro, sin comer, observa. 


El árbol con los dos pájaros gemelos, el árbol de la vida o de 
la personalidad humana, es un motivo célebre cu los tapices y altar 
bras orientales. La figura es interpretada y desarrollada en ios ver- 
sos siguientes: 


Semáne urkse púruso nimagno 'mPsayd Sócati mukyamaánah 
jústam yada púsyaty ányam Víam asya mahimanam ati vitasokah. 


La mónada de la vida individual (púrusa), engañada, se lamenta, depri- 
mida por una sensación de desamparo (ani'saya [= de no ser un señor soberano]; 
pero cuando ve en cl mismo árbol al otro, el Señor que regocija (justam isam) 
a los devotos, y comprende Su grandeza, desaparece su pesar 42, 


Porque sabe que entre él y el otro hay una fundamental jden- 
tidad. 


Las dos clases de conociniento 


Hay que tener dos clases de conocimiento (vidyáa): la del Brah- 
man-de-los-sonidos (Sabda-brahman) y la del Brahman Supremo (pá- 


lo transitorio (anitya). Hay una transformación real de la esencia trascendental 
eterna en sus manifestaciones transitorias, Lo Imperecedero es la única esencia 
verdaderamente permanente, a diferencia de sus transformaciones transitorias, que 
canstituyen la esfera fenoménica, 

20 Múndaka-Upánisad 2. 1. 1. (€, Hume, op. cit., pág. 370). 

31 Amrtabindu-Upánisad 20. 

12 Múndaka-Upárisad 3.1. 1-2 (<£ Hume, ep. cit., pág. 374). 
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ram-brahman). El Brahman de los sonidos es el conjunto de todos 
los himnos, fórmulas, conjuros, encantamientos, plegarias y co- 
mentarios exegéticos que constituyen la revelación védica; pero este 
Brahman no puede ser el Supremo porque ticne nombre y forma; 
nombres para auxiliar la mente, y las formas sonoras del habla, el 
canto, la melodía, y la prosa (náman y rúpa). Pero todo el que se 
ha bañado (nisnata) en Sabda-Brahman pasa al Brahman Supremo. 
Habiendo estudiado asiduamente (abhyása [término que señala el 
esfuerzo constante de la práctica yoga]) los libros (grantha), los sa- 
bios, dedicados solamente al conocimiento y a la plenitud del cono- 
cimiento (vijñána), deben descartar los libros por completo, como 
quien trata de conseguir el arroz tira las cáscaras %, 

La sabiduría inferior y preliminar es como una almadía, que 
ha de abandonarse tan pronto como el viajero llega a su destino. 
El conocimiento de los sacrificios y los ritos de la vida moral deben 
dejarse atrás cuando se ha llegado al punto de la realización más 
alta 4. 

A ésta se llega sulo por la veracidad (satya) y el ascetismo (ta- 
pas), el conocimiento auténtico (sámyag-jñána) y la ininterrumpida 
continencia (brahmacarya). Consistente en luz divina, resplandecien- 
te, Ello reside dentro del cuerpo. Lo contemplan los ascetas, los que 
han aniquilado sus defectos *, 

A este Yo no se lo alcanza por medio de la enseñanza, de la tn- 
teligencia o de mucho saber. Lo alcanza sólo aquel a quien Ello 
escoge. A éste, este Yo le revela Su propia naturaleza (tánúm svram)**, 

En verdad, el Yo que está en los tres estados: vigilia (¡3'grat), 
sueños (svapna) y sueño sin sueños (susupti), debe ser interpretado 


43 Amrtabindu-Upáanisad 17-18, 

Fijñána (“la plenitud del conocimiento”): aquí vi- se refiere a lo Infíuito, 
que todo lo abarca y no deja margen donde pudiera existir alguna segunda 
entidad no incluida. Pijñiána es, por lo tanto, conocimiento (friára) no dual 
(a-dvaita) y como tal sinónimo del estado que en el Vedánta se conoce con el 
nombre de Turiya, “el Cuarto”. Este estado se encuentra más allá de los tres 
planos de la conciencia despierta, de la conciencia de sueños y del sueño pro- 
fundo (cf. infra, págs. 292-209). Tal parece ser el significado del término vijñána 
ctimbién en ta Bhágavad Gita. 

1% En los periodos más recientes de da tradición hindú, el córmino “sabi. 
duría inferior” (aparavidya) ha sido considerado como referente a la sabiduría 
escrita, el saber libresco que, en última instancia, debe ser descartado. El mandato 
se parece al de los alquimistas europeos: Cuienpiii libros ne corda vestra rumpan- 
tur”, pero no tiene el aire de critica pulómica, 

$5 Múndaka-Upánisad 3.1, 5. (cL. Hume, op. cit, pág. 374). 

1510, 3.2.3, (c£ Hunr, op. cit, pág. 376). Compiúrese con la doctrina 
aistiana de la gracia. 
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como uno y el mismo. Es visto como uno y como múltiple simultá- 
neamente, como la luna que se refleja en el aguas”. 


La unión de la mónada vital con el yo espiritual 


Asi como un hombre completamente abrazado por su querida 
esposa no conoce absolutamente nada, ni externo ni interno, así 
también este hombre (púrusa [la mónada de la vida individual]) com- 
pletamente abrazado por el Yo espiritual (prajiárman) soberanamente 
cognoscente, no conoce absolutamente nada, ni externo ni interno. 
Esa es su forma vacía de pesares, en la que todos los deseos están col- 
mados; en la que su nico desco es el Yo [al cual ahora ha alcanzado], 
en el cual carece de deseo. En ese estado un padre no es padre, una 
madre no es madre, los mundos no son mundos, ni los dioses son dio- 
ses (...), un ladrón no es un ladrón, un asceta no es asceta. Sin la 
compañía de mulas obras, ha cruzado a la otra orilla, allende las 
penas del corazón Af, 


Turiya: “El Cuarto”, y el sentido de la silaba Om 


_ La brevísima Mándrkya Upanisad, que solo tiene doce versos, 
ha llegado a considerarse como epítome y esencia de la enseñanza con- 
tenida en todo el corpus de las ciento ocho Upánisad. Su tema Cs 
la silaba Oh, que se escribe g 03 y con la cual se comprime en 
un punto el misterio del Brahman. El texto se refiere primero a Oh 
de acuerdo con la doctrina upanishádica de los tres estados (vigilia, 
ensueño y sueño), pero luego pasa al estado “cuarto” (turiya), trans- 
portándonos así, más allá de la típica estera de las Upánisad, a 
la del clásico Vedánta advaita, de fecha posterior. 

Para concluir este capítulo, y al mismo tiempo prepararnos para 
el siguiente desarrollo de la tradición ortodoxa, rescñaremos este 
texto extraordinario presentándolo en su integridad, 


Il. ¡Ol Este sonido imperecedero es el conjunto de este univer- 
so visible. Su explicación es la siguiente. Todo lo que ha pasado. 
lo que pasa y lo que pasará, en verdad todo esto es el sonido Om. 
Y lo que está más allá de estos tres estados del mundo temporal, eso 
también, en verdad, es el sonido Om. 


47 Amriabindu-Upánisad 11-12. 

Hay una sola luna, pero se refleja cn múltiples jarras de agua expuestas 
a su luz. Las jarras —arcilla perecedera— son comparables a los individuos. 

35 Brhadárányaka-Upánisad 4, 3. 21-22 (c. Hume, op. cit, págs. 136-137). 


291 


LAS UPANISAD 


Es decir, hay dos esferas idénticas: 1) la fenoménica y visible (la 
del cambio [jágat], el Hujo heracliteo), en la que las manifestaciones 
del tiempo aparecen y perecen, y 2) la trascendente e intemporal, 
que está más allá pero que se identifica con la primera (la esfera del 
Ser imperecedero). Ambas están simbolizadas y presentes en la sa- 
grada sílaba On. 


2. Todo esto [dicho con un gesto del brazo, señalando el univer- 
so que nos rodea] es Braliman. Este Yo [colocando la mano sobre 
cl corazón] también es Brahman. 


Aquí aparece de nuevo la doctrina no-dual, La esencia de los 
iimumerables fenómenos del macrocosmos es una y, además, es 
idéntica a la csencia del microcosmos. Por lo tanto, podemos abor- 
dar el misterio del universo, con todos sus estratos de lo burdo y lo 
sutil, la vida en todas sus formas y la materia con todas sus modifi- 
caciones, desde dentro o desde fuera. 

El Yo [continúa el texto] tiene cuatro partes (páada [pie, parte, 
cuarto: “como las cuatro patas de una vaca”, dice el comentario de 
Sáñkara a este verso]). Estamos por emprender un examen de la 
relación que guardan los cuatro estados del microcosmos con respec- 
to a los del macrocosmos. 


3. La primera parte es Vaisva'nara [lo común a todos los hom- 
bres]. Su campo es el estado de vigilia. Su conciencia está vuclta 
hacia afuera [a través de las puertas de los sentidos]. Tiene siete 
miembros y diecinueve bocas. Goza (bhuj- [come, se alimenta de)) 
materia burda (sthúla). 


Éste es el Yo en su estado de vigilia, el individuo fenoménico 
que anda y vive en cl mundo fenoménico. La referencia al número 
siete, sin embargo, es oscura. En su comentario, Sánkara trata de 
interpretarla basándose en el pasaje de la Chándogya Upánisad 5. 
12.2, en el que se dice que los miembros del Atman universal son: 
l. la cabeza (cl cielo), 2. el ojo (el sol), 3. el aliento (el viento), 4. 
el torso (el espacio), 5. los riñones (cl agua) y 6. los pies (la tierra). 
En el mismo verso se dice que la superficie destinada al sacrificio es 
como el pecho del 4tman universal, la hierba del sacrificio como su 
pelo, y los tres fuegos del sacrificio Agnihotra como su corazón, su 
mente y su boca. Para completar su catálogo de siete instancias, 
Sánkara elige cl último de estos fuegos, y dice: 7. la boca (el fuego 
Ahavaniya). La explicación parece un poco forzada, pero expresa 
gráficamente la idea fundamental: que Vaisva'nara se maniifesta 
por igual en el universo físico y en el cuerpo humano. 

Sánkara identifica las diecinueve bocas mencionadas en el tex- 
to con las cinco facultades sensoriales (¿ñanéndriya), las cinco fa- 
cultades de acción (karméndriya), los cinco alientos vitales (prána) 
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y los cuatro componentes del órgamo interno, es decir: manas (la 
mente), buddhi (la facultad de juzgar), ahañkára (la función del 
ego), y citta (la “sustancia mental”), cuyos agentes son las otras 
dieciocho bocas. Ciita es la “sustancia mental” que el Yoga tiene 
por finalidad aquietar %. 


4. La segunda parte (del Yo] es Táijasa [el Brillante]. Su cam- 
po es el estado de sueños. Su conciencia está vuelta hacia adentro. 
Tiene siete miembros y diecinueve bocas. Goza de objetos sutiles 
(pravivikta [lo selecto; lo exquisito; Jo separado)). 


Éste es el Yo cuando sueña, contemplando los objetos lumi- 
nosos, sutiles, mágicamente fluidos y extrañamente absorbentes, en 
el mundo interior a los párpados. Tdijasa se alimenta de los re- 
cuerdos oníricos acumulados, como Vaisva nara se nutre de los ob- 
jetos burdos del mundo. Sus “miembros” y “bocas” son las corres- 
pondencias sutiles de los del que goza el campo de la conciencia 
despierta. 


5, Cuando un durmiente no desea nada descable ni contempla 
ningún sueño, eso es sueño profundo (susupta). Prájia [el Cono- 
cedor], que se ha vuelto indiíviso en este campo de sueño sin sue- 
ños, €s la tercera parte del Yo. Es una masa indiferenciada (ghana 
[un montón homogénco]) de conciencia, que consiste en gloria y 
se alimenta de gloria [como las dos anteriores se alimentaban de 
lo burdo y lo sutil]. Su [única] boca es el espíritu (cetomukha). 


Con este verso llegamos al clímax. En el que sigue se describe 
la gloria de Prajña, “el Conocedor”, Señor del campo del sueño 
sin sueños. 


6. Éste es el Señor de Todo (sarvésvara); el Omnisciente (sar- 
vajña); el Regente interior (antaryimi); la Fuente (yoni (la Matriz 
de la generación)) de Todo, Éste es el comienzo y el fin de todos 
los seres “9, 


Pero ahora viene la máxima culminación de toda la serie. Se 
expresa que el Yo Auténtico, que finalmente hay que conocer, es 
la indescriptible “cuarta” parte del Yo, que está más allá de la 
csfera del Señor del campo del sueño sin sueños, €s decir, más 
allí del comienzo y del fin de los seres. 


19 Cf. supra, págs. 227-229, 

50 Compárese esto en la visión de Vsvara, el Señor, en el cap. XI de 
la Bhágavad-Gitá, donde, habiéndole dirigido la palabra su devoto Árjuna, 
Krsna se revela en su “forma universal” como Visnu, el omnisciente rector del 
macrocosmo, fuente, sostén y fin de todos los seres. 
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7. Lo que se designa como la cuarta parte: ni la conciencia 
vuelta hacia dentro ni la conciencia vuelta hacia fuera ni las dos 
juntas; ni una masa indiferenciada de omnisciencia durmiente; ni 
cognoscente ni incognoscente, ya que invisible, inefable, intangible, 
sin características, inconcebible, indefinible, pues su única esencia 
es la seguridad de su propio Yo (eka-atma-prátyaya-sára); pacifica- 
ción de toda existencia diferenciada y relativa (prapañca-upásama); 
total reposo ($inta) pacifico-bienaventurado (Siva); sin segundo 
(advaita): éste es el Yo (Atman) que hay que conocer. 


Cada una de las cuatro partes se ha ido disolviendo en la 
siguiente a medida que el discernimiento pasaba de una a otra; 
sin embargo, las cuatro juntas constituyen el conjunto de la única 
existencia “de cuatro pies”, “bien plantada”, graduada, solitaria, 
que es el Yo. Cada región descansa sobre las mismas bases y de- 
rechos que las demás (así como el Kali Yuga, la peor de las cuatro 
edades del mundo, forma parte del ciclo del tiempo lo mismo que 
la mejor, el santo Krta Yuga; más breve cn duración y de forma 
menos perfecta, pero igualmente indispensable como parte del ci- 
clo). A través de la aventura espiritual que constituye este viaje 
interior, primero se da importancia al mundo exterior, luego al 
de la intimidad, y finalmente se pasa de lo manifestado a lo no 
manifestado y aumentan prodigiosamente los poderes obtenidos; sin 
embargo, los estados inferiores, lo mismo que los superiores, siguen 
siendo componentes de la totalidad. Como dice Siñkara, son “como 
las cuatro patas de una vaca”. 

Para el hábil practicante del Yoga este cambio de importancias, 
que transforma al yo, se convierte en una experiencia bien cono- 
cida y controlable. Puede hacer que los estados aparezcan, lo mis- 
mo que sus respectivas esferas, según su voluntad. Como hemos 
dicho, esto lo lleva a un fenomenismo filosófico. A causa de la 
extraordinaria potencia de la fuerza controlada por el yogín, el 
aspecto burdo de la realidad para él pierde valor, pues puede pro- 
ducir las formas fluidas y sutiles del estado de visión interior cada 
vez que lo quiera, fijarlas y retenerlas por el tiempo que lo pre- 
cise, y después, siempre según su arbitrio, volver temporariamente 
a tomar contacto con el mundo exterior, Semejante virtuoso no 
está irrcmediablemente sujeto y expuesto al estado de vigilia, sino 
que ingresa en él cuando y como lo desea; entretanto, su verda- 
dero domicilio u hogar es el estado “cuarto”, en el extremo opuesto 
de la seric. El Yoga hace que esta prolunda zona sea para él la 
base y el fundamento de la existencia, desde cuyo punto de vista 
las otras experiencias y actitudes reciben interpretaciones y valo- 
raciones completamente nuevas. Lo que normalmente es la única 
actitud de vigilia posible para el hombre, se convierte en algo me- 
ramente optativo, un espejismo cotidiano (lokayatra) en el que el 
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amo de lu conciencia entra, en un gesto de condescendencia con 
la marcha del mundo (igual que, en la representación mitológica, 
el Ser Supremo contemporiza con la marcha del universo descen- 
diendo periódicamente en una encarnación “cada vez que hay una 
merma de dharma”)%, 

Los cinco últimos versos de la Mándúkya Upánisad relacio- 
nan el análisis de las cuatro partes, pies o estados del Yo con la 
sílaba Om, que, según lo dicho al comienzo, es idéntica al Yo. 
En sánscrito, la vocal o es constitutivamente un diptongo compues- 
to de a + u; de aquí que Ori también pueda escribirse 4 ut. 

El texto dice así: 


8. Este idéntico Yo [Atman], en el dominio de los sonidos es 
la silaba Or: las cuatro partes del Yo descritas más arriba son 
idénticas a los componentes de la silaba, y los componentes de la 
silaba son idénticos a las cuatro partes del Yo. Los componentes 
de la sílaba son A, U, M3? 


9. Vaisvatnara [el Común a todos los hombres], cuyo campo es 
el estado de vigilia, es el sonido A, porque lo abarca todo y porque 
es el primero 53, Quien lo sabe así (ya ¿vam veda) abarca todos 
los objetos deseables; se convierte en el primero. 


10. Táijasa [el Brillante), cuyo campo es el estado de sueños, 
es el segundo sonido, U, porque es un extracto de los otros dos 
y contiene sus cualidades 5t, Quien lo sabe así extrae saber del río 
del conocimiento y se equilibra; en su familia no nacerá nadie igno- 
rante del Brahman. 


11. Prajña [el Conocedor], cuyo campo es el sueño profundo, 
es el tercer sonido, M, porque es la medida, en lo cual entra todo 5, 
Quien lo sabe así puede medir todo y participar de todo. 


1 Bhágavad-Gita 4. 7. 

52 Como se verá en seguida, el silencio que sigue y rodea la sílaba es el 
cuarto componente, La identificación de cestas tres letras y el silencio con los 
cuatro estados o partes del Yo debe tomarse con la mayor scriedad literal, pues 
todas las cosas —sonido y silencio, lo mismo que estados de la conciencia 
humana—- son Brahman-ÁAtman, 

53 A se considera como sonido primordial común a todos los demás. Se 
produce en el fondo de la boca abierta, y por lo tanto se dice que incluye todos 
los demás sonidos producidos por los órganos vocales humanos, que a su vez 
lo incluyen. A es la primera letra del alfabeto sánscrito. 

5% La boca, abierta para la 4, sec mueve hacia la posición cerrada de la 
M. En medio está la U, formada por la apertura de A pero configurada con 
los labios cerrados. Así cl estado de sueños está compuesto por la conciencia 
de la vigilia configurada por la inconsciencia del sueño. 

5% Todo comienza a partir de esta posición de la boca cerrada. La boca 
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12. El cuarto carece de sonidos; impronunciable, aquietamien- 
to de todas las manifestaciones diferenciadas, pacifico-bienaventu- 
rado, no dual. Asi, Om es verdaderamente el Atman. Quien lo sabe 
así funde su yo en el Yo; sí, el que lo sabe así. 


A, el estado de vigilia; U, el de sueños; M, el sueño profundo, 
y el Silencio, Turiya, “el Cuarto”: los cuatro juntos comprenden 
la totalidad de las manifestaciones de Atman-Brahman como sílaba. 
Así como el sonido Om se manifiesta, crece, transforma su cuali- 
dad vocal y finalmente se hunde en el silencio que le sigue (y 
que debe considerarse como parte integrante del sonido en estado 
de latente y significativo reposo), así también ocurre con los cua- 
tro “estados” o componentes del ser. Son las transformaciones de 
la única existencia que, en conjunto, constituyen la totalidad de 
sus modos, considerados desde el punto de vista microcósmico. 
A y U son tan esenciales al sonido como M, o como cl Silencio 
que es el fondo sobre el cual aparece el sonido. Además, sería 
erróneo decir que Aun no existía mientras reinaba el Silencio, por- 
que entonces existía en potencia. Por otra parte, la manifestación 
de la sílaba en acto es fugaz y pasajera, en tanto que el Silencio 
permanece. En realidad el Silencio está presente en otra parte cuan- 
do en un lugar sc pronuncia Au; es decir (por analogía), está 
trascendentalmente presente durante la creación, manifestación y 
disolución de un universo, 


3. La BHÁGAVAD-GITA 


El pensamiento no brahmánico y preario, aborigen de la In- 
día, se combinó fructuosa y armónicamente con las ideas védicas 
de -los invasores arios en las grandes paradojas de la célebre Bhá- 
gavad-Gitá 56. En sus dieciocho breves capítulos se despliega una 
calidoscópica interacción de las dos tradiciones que durante unos 
diez siglos habían estado luchando por controlar y dominar la men- 
talidad india. 

Como hemos visto, los sistemas no arios (el jainismo, la en- 
señanza de Gosála, el Sárkhya y el Yoga) se caracterizaban por 
una dicotomía teórica, decididamente lógica, que hacía hincapié 
en una estricta distinción entre dos esferas: la de la mónada vital 
(jiva, púrusa) y la de la materia (a-jiva, prákrti), la esencia inmate- 
rial y cristalina del prístino individuo, y el principio oscurecedor 


se abre para producir A, y de otro modo para producir U. La boca cerrada es, 
pues, el fundamento a partir del cual todo sonido dcl habla cobra su medida, 
y también es el término al cual regresa. 

56 Su título completo es Srimad-bhágavad-gita-upánisadal, “las enseñanzas 
impartidas en la canción del Sublime Exaltado”. 
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y corruptor del mundo material. El proceso de la vida se inter- 
pretaba como efecto de la interpenetración de estos principios opues- 
tos: una eterna mezcla de dos fuerzas antagónicas, que produce la 
perpetua procreación y desintegración de formas compuestas, in- 
sustanciales. La unión era comparada a la mezcla del calor y el 
hierro en una bola férrea calentada al rojo; resultado de la pro- 
ximidad y de la asociación, no algo propio de ninguno de los dos 
principios per se. Y ambos podían ser comprendidos en.sus natu- 
ralezas distintas, intrínsecas y recíprocamente contrarias, solo cuan- 
do estaban separados y vueltos a sus respectivos estados simples, 
primarios. El corolario práctico de todo ello fue una doctrina de 
ascetismo o, más bien, una cantidad de diferentes doctrinas ascé- 
ticas que se proponian separar los dos principios incompatibles. 
Habia que detener el proceso de la vida. La purificación, la este- 
rilización, había de ser el gran ideal de virtud humana, y su meta 
el logro de la absoluta inmovilidad en la pureza cristalina, no el 
dinamismo del incesante proceso vital. En efecto, todos los pro- 
cesos de la naturaleza son sucios, como lo vemos en la generación, 
la digestión, la asimilación, la evacuación, la disolución del cadí- 
ver —que engendra multitud de gusanos e insectos—, el metabo- 
lismo y la gestación. La voluntad ascética quiere purgar todas estas 
impurezas. Tanto en la microcósmica retorta alquímica del indi- 
viduo como en el laboratorio macrocósmico del universo cl sucio 
proceso de los elementos que continuamente se unen y se separan 
es igualmente deplorable: constituye una orgía general de indecen- 
cias ante" la cual el espíritu reflexivo no puede hacer otra cosa 
que renunciar. 

Recordemos, en contraste, el vigoroso y tumultuoso himno vé- 
dico del Alimento, con su jubilosa afirmación de la vida*?. La 
novedad que los brahmanes importaron a la Indía fue cl jubi- 
loso acento monista que pusieron en la santidad de la vida, afir- 
mando con persistencia y vigor que lo Único está siempre pre- 
sente como dos. Soy las dos cosas —sostiene el Señor del Alimento—. 
Soy las dos cosas: la fuerza vital y la materia vital, las dos al mismo 
tiempo. La estéril división del mundo en materia y espíritu deriva 
de una abstracción del intelecto y no debe ser proyectada sobre 
la realidad, pues corresponde a la naturaleza de la mente estable- 
cer diferencias, hacer definiciones y discriminar, Declarar que hay 
distinciones es solo afirmar que funciona un intelecto que apre- 
hende. Los pares de opuestos percibidos no reflejan la naturaleza 
de las cosas sino la de la mente que los percibe. De aquí que el 
pensamiento, el intelecto mismo, tiene que ser trascendido si la 
verdadera realidad quiere ser alcanzada. La lógica constituye un 
auxilio para la clarificación preliminar. pero es un instrumento 


37 Supra, págs. 274-276. 
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imperiecto e inadecuado para el conocimiento final. Hay que su- 
perar sus ordenados conceptos, oposiciones y relaciones si el espi- 
rita inquisitivo quiere llegar a uba concepción o conciencia di 
recia de la verdad trascendente. Aquello Único que es la primera, 
última y sola realidad (ósta <s la tesis brahmánica fundamental) 
comprende todos los pares de opuestos (dvendwa) que proceden de 
cila, lo mismo físicamente —en el proceso de la evolución de la 
vida— que conmeptualmente, como distinciones lógicas del intelecto 
pensante. 

Basándose en esta conciencia de un principio trascendente y 
unificador de todas las cosas, cl pensamiento brahmánico estaba 
bien equipado para abordar no solo las personalidades divinas del 
primitivo panteón védico siño también las fórmulas Htúrgicas y 
filosóficas, mucho snés complicadas, de la tradición no aria abo- 
rigen. La Bhágavad Gia es el documento clásico de las primeras 
etapas de esta adaptación. Se dice que su enseñanza constituye una 
doctrina esotérica, pero en realidad se ha convertido en la expre- 
sión autorizada más popular, ampliamente memorizada, de los fun- 
damentales principios orientadores de la vida religiosa india, El 
texto —episodio de dieciocho breves capitulos insertos en el Mahá- 
bháreta en cl punto en que la cpupeya presenta a los dos gran- 
des ejércitos prontos a entrar ch combate no cs de una sola 
pieza. Los críticos occidentales han señalado abundantes contra- 
dicciones; mas para la mentalidad indía, en estas mismas contra- 
«dicciones reside el valor del poema, pues representan el comienzo 
del gran acercamiento y, además, son fácilmente resueltas por la 
toma de conciencia de que lo Uno está presente en todo, 

Las filas de los guerreros que formaban los dos ejércitos riva- 
Jos del Mahabha rata se habian enfrentado y iodo estaba listo para 
que se diera ia primera clarinada, cuando el conducior de los 
Piúndava, Árjuna, pidió a su cochero que lo llevara al campo que 
separaba ambos ejércitos para poder revistar, de una ojeada, sus 
propias fuerzas y las de sus primos enemigos, los Káurava, Sin em- 
bargo, tán pronto como vio en ambas tropas a sus amigos y 
maestros, hijos y abuclos, sobrinos, tíos y hermanos, sintió una 
gramlísima emoción de lástima y pesar. Su espíritu quedó aco- 
bardado y dudó de si debía permitir que la batalla comenzara. 

En esta crítica coyuntura su cochero le habló y le dio ánimo. 
Las palabras pronunciadas en estas heroicas circunstancias, en el 
momento en que estaba por librarse la batalla más tremenda de 
sa historia épica de la India, han recibido el nombre de Bhiágavad- 
Gita, “El Canto del Bicnaventurado Señor”, pues el cochero no 
era Otro que el dios Krsna, encarnación del Creador, Conservador 
y Destructor del mundo, La revclación fue dada por un amigo a 


68 Mahábhs'rata, libro £, Bhismar:arvan, sección 6, 
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otro amigo, por el joven dios a su compañero el principe Árjuna. 
Era una doctrina exclusiva, aristocrática, pues el dios Krsna —di- 
vina partícula de la santa esencia supramundana que había des- 
cendido a la tierra para la salvación de la humanidad— daba 
muerte a los demonios y era, por lo tanto, también un héroe épico, 
mientras que el noble joven a quien fueron dirigidas las palabras 
cuando desesperaba acerca de lo que debía hacer (impotente, en 
cl momento crítico de su carrera, de determinar cuál sería su 
dharma, la conducta correcta) era la flor de la caballería hindú 
del período épico. Por simpatía hacia este joven rey desposeído, el 
hermoso y oscuro Krsna se convirtió en su consejero asumiendo 
el papel alegórico de cochero, cuando el joven estaba por librar 
batalla a fin de reconquistar el trono usurpado y obtener la so- 
beranía del territorio de la India. Krsna no solo quería hacer de 
consejero espiritual de su amigo sino también utilizar este dramá- 
tico momento para proclamar a toda la humanidad su doctrina de 
la salvación en el mundo— conocida con el nombre de “Yoge 
de la acción desinteresada” (Karma-yoga)— y todo lo que ella im- 
plica como autoentrega y devoción (bhakti) al Señor, idéntico al 
Yo que se encuentra en el interior de todos. La doctrina es “muy 
difícil de comprender”, según se repite una y otra vez. Por ejem- 
plo: El más íntimo principio de la naturaleza humana (llamado 
“poseedor de un organismo”: dehin, saririn] es inmanifiesto, im- 
pensable, inmutable (:..). Una persona contempla este Yo como « 
una maravilla. Otra habla de Ello como de una maravilla. Y aun 
otra oye-y-aprende de Ello como de una maravilla [al ser instruido 
en la sagrada tradición esotérica por un guru]. Pero, aunque haya 
vido y aprendido, nadie comprende realmente lo que Ello es%%. 

Las circunstancias del diálogo están descritas en términos sen- 
cillos y vigorosos. 

Árjuna dijo: “Coloca mi coche, oh inmutable, entre los dos 
ejércitos de modo que en este momento de la inminente batalla 
pueda contemplar a aquellos que están de pie deseosos de gue- 
rrear, con quienes tengo que combatir”. 

(...) Solicitado de esta manera, Krsna llevó el incomparable 
carro entre los dos ejércitos formados para la batalla, enfrentando 
« Bhisma, Drona y todos los gobernantes de la tierra, Y dijo: “¡Mi- 
ra, hijo de Prtha, a los Káurava que aquí se han reunido!” 

Entonces Árjuna miró a los dos pueblos: padres, abuelos, macs- 
tros, tíos maternos, hermanos, hijos, nictos, compañeros, suegros y 
amigos... y se horrorizó al pensar en la espantosa locura fratri- 
cida que estaba por hacer presa de todos ellos. Por una parte, no 
quería precipitar la batalla que aniquilase “a aquellos —según de- 
cia— que son mi propio pueblo”; pero, por otra, el código de la 


59 Bhógavad-Gita 2. 25 y 29, 
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caballería lo obligaba a vengar los agravios que sus primos habían 
infligido tanto a él como a sus hermanos, y a ayudar a éstos en 
sus justos esfuerzos para reconquistar sus dominios. Sin saber qué 
hacer, la cabeza hecha un torbellino, incapaz de distinguir lo justo 
de lo injusto, Árjuna, desesperado, se volvió hacia su amigo y co- 
chero, Krsna; y cuando las santas palabras de Dios entraron en 
sus oídos e inundaron su corazón, se tranquilizó con respecto a los 
misterios de la justicia y de la injusticia %0, 

El mensaje de Krsna culmina en la “suprema expresión”, que 
comienza en el capítulo X. 

Ahora escucha mi suprema expresión. Porque deseo tu bien te 
la proclamaré. Ni las huestes de los dioses ni los grandes videntes 
conocen mi fuente. Mucho más antiguo que ellos soy Yo. Quien 
me conoce como el No-nacido, el Sin-principio, el Gran Señor del 
Mundo, ése, entre los mortales, libre de ilusión, es liberado de 
todos sus pecados. De Mi. solo surgen los múltiples estados men- 
tales de los seres creados: facultad de juzgar, conocimiento, pureza 
de espíritu, paciencia, verdadero conocimiento, disciplina, placer 
y dolor, bienestar y desgracia, temor y confianza, compasión, ecua- 
nimidad, contento, autodominio, benevolencia, gloria e infamia, Del 
mismo modo los siete grandes Ryi de antaño y los cuatro Manu “ 
surgieron de Mi solo, engendrados por Mi espíritu; y de ellos .des- 
cienden las criaturas de este mundo, Quien conoce en verdad esta 
manifestación de Mi potencia y Mi poder creador está armado de 
inconmovible constancia. Yo soy la Fuente de todo, de Mi todas 
las cosas nacen. Todos los que tienen conocimiento lo saben. Y con 
este conocimiento los sabivs Me adoran, sobrecogidos de sacro 
terror (.. 3% 

Soy el Tiempo (kala), el destructor grande y poderoso, que aqué 
aparece para barrer a todos los hombres, Aun sin ti [y tu liderazgo] 
ninguno de estos guerreros, formados en sus filas, quedarán vivos. 
Por lo tanto, levántate, gana gloria, hiere al enemigo, goza con 
prosperidad tu señorio. Por Mi y solo por Mi ya han sido derro- 
tados hace mucho, sé tú nada más que mi instru- 
mentoS3, 

Este texto nos da un ejemplo de bhakti aplicada. El bhakta, el 
devoto, realiza en el espacio y en el tiempo, como causa meramente: 
aparente, lo que para el Dios que trasciende el espacio y el tiempo 
cstá más allá de las categorías de lo sucedido y de lo no sucedido, 
cl “aún no” y el “ pasó”. El Yo imperecedero, el Dueño de los cuer- 


60 Ib. 1. 21-47. 

61 Rsi: sabio religioso, pocta inspirado de los himnos védicos. Manu: el 
primer hombre al comienzo de cada nueva raza ¡de seres, 

62 Bhágavad-Gitá 40, 1-8. 

3 Tb. 1H 32-33, 
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pos perecederos, es el director supremo del horrendo espectáculo 
del tiempo. “Finitos” se llaman los cuerpos de Él, el Eterno, que 
es el “Poseedor de los cuerpos” ($aririn), imperecedero, infinito 
e insondable (...) Quien piensa que Él mata y quien piensa que 
Él es muerto, esos dos carecen de verdadero conocimiento; porque 
no mata ni es muerto. No nace ni muere en ningún momento; no 
liegó a ser en el pasado ni volverá a cobrar existencia en un mo- 
mento futuro. Es no nacido, eterno, perdurable, y le dicen “el 
Antiguo” (purána); Él no es muerto cuando se da muerte al cuerpo. 
Fl hombre que sabe que Él es indestructible, eterno, sín nacimiento 
e inmutable ¿cómo puede matar? ¿a quién? Así como un hombre 
tira las ropas viejas y gastadas y se pone otras nuevas, asi el “Po- 
seedor de los cuerpos” arroja los cuerpos gastados y entra en otros 
nuevos “4, 

Así como la niñez, la juventud y la vejez en este cuerpo pre- 
sente son para Aquel que posee el cuerpo (dehin), así también 
cs la adquisición de otro cuerpo, Los sabios no se perturban por 
esto 6, z 

Al Yo no lo afecta que la máscara de la infancia se cambie en 
la de la juventud y luego en la de la vejez. El yo individual, la 
apreciada personalidad, puede sentirse perturbada y experimenta 
dificultades en ajustarse a los cambios y a todas las pérdidas de 
oportunidades vitales que esas alteraciones implican, pero el Yo no 
es afectado. Tampoco le preocupa el hecho de que en el momento 
de la muerte deja una máscara para siempre y asume una nueva 
en su próximo nacimiento. Para Él no hay muerte ni verdadero 
cambio. De aquí que, como los solsticios o las fases de la luna, 
ni la secuencia de las edades del cuerpo ni la secuencia de los 
cuerpos mismos pesan sobre Él. No hay motivo para estar triste. 
Las armas no lo hieren, el fuego no lo quema, el agua no lo moja, 
ni el viento lo seca. No puede ser cortado, ni quemado, ni mojado, 
ni agotado, Es inmutable (nitya), omnipenetrante (sárvagata), esta- 
ble (sthánu) %, ¿nconmovible (ácala) 67, y permanente (sana'tana) 5, 

El Poseedor del cuerpo está más allá de los sucesos; y como es 
Él quien es la verdadera esencia del individuo, no tenemos que 
compadecer a las criaturas perecederas por ser como son. Te com- 
padeces —dice Krsna al guerrero confuso— de algo donde no cuadra 
ta piedad. Los sabios no sienten piedad ni por lo que muere ni 
por lo que vive, Nunca hubo un tiempo en que yo y tú no existié- 


64 Tb. 2. 18.22, 

65 Ib. 2. 13, 

88 De pie, inmóvil como una columna, como una roca, o como Siva, el 
yugin perfecto, en su meditación, 

67 Como una montaña firmemente plantada. 

68 Bhágavad-Gitá 2. 23-24, 
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semos, asi como todos estos príncipes. Ni llegará jamás el día en 
que todos dejemos de ser 2 (.,.) No hay existencia para la nada; 
no hay destrucción para lo que es. Ten la seguridad de que la 
verdadera textura de este universo es lo imperecedero; ningún hom- 
bre tiene el poder de destruirlo, Los cuerpos llegan al fin, pero 
“Aquel que está vestido en el cuerpo” ($aririn) es eterno, indestruc- 
tible e infinito, ¡Combate, pues, oh, Bhi'rata!*o, 

El Karma-Yoga, el gran principio ético contenido en este rea- 
lismo cuya base metafísica es la Esencia divina encarnada, requiere 
que el individuo continúe ejecutando sus deberes usuales y acti- 
vidades cotidianas, pero con una nueva actitud de desapego con 
respecto a sus frutos, es decir, a las posibles ganancias o pérdidas 
que de aquellos actos resulten. No hay que abandonar el mundo 
y su modo de actualizarse; pero, en la acción, la voluntad del indi- 
viduo debe unirse al fundamento universal, no a las vicisitudes del 
cuerpo y del sistema nervioso. “Tal es la enseñanza del Creador y 
Conservador encarnado. Tal es la esencia del sublime consejo que 
da al hombre y que mantiene en equilibrio al mundo, La práctica 
del culto mediante ofrendas (yajíta), el dar limosnas (dána) y la 
austeridad (tapas) no deben abandonarse. En realidad, siempre hay 
que realizar estas obras; porque el culto, la caridad y la austeridad 
sirven de purificación a los sabios. Pero aun estas obras desintere- 
sadas deben realizarse renunciando a todo apego a ellas y a sus 
frutos"; tal es mi más firme y decidida convicción”? (...). No 
pienses más que en el acto, nunca en sus frutos, y no te dejes 
seducir por la inacción. Para el que alcanza el desapego interior, 
ya no existen ni el bien ni el mal aquí abajo”3 (...). Considera 
como de igual valor el placer y el dolor, la riqueza y la pobreza, 
la victoria y la derrota, Prepárate, pues, para el combate. Actuando 
de este modo no estarás contaminado por la culpa 's, 

El Dios mismo actúa, como macrocosmos, a través de los su- 
cesos del mundo, y como microcosmos, en la forma de su Encar- 
nación. Este hecho mismo debería servir de saludable lección. No 
hay nada en los Tres Mundos —declara Krsna— que yo necesite 
hacer, nada que yo no haya obtenido y que podría conseguir; pero 
participo en la acción. Si no lo hiciera sin descanso, la gente se- 
guiría mi ejemplo. Estos mundos perecerian si yo no siguiera reali» 
zando obras. Yo causaría confusión [porque los hombres abando- 


69 Ib. 2. 11-12. 

70 Ib. 2. 16.18. 

71 En este caso, los frutos son las prometidas recompensas celestes o Jas 
ventajas que han de gozarse en una época y nacimiento futuros, 

12 Brágavad-Gita 18. 5-6. 

13 Tb. 2. 47. 

74 Ib. 2. 38. 
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narían las tareas y actividades que su nacimiento les ha asignado]; 
yo sería la ruina de todos estos seres [porque los dioses, los cuerpos 
celestes, etcétera, dejarian de actuar, siguiendo el ejemplo del Al- 
tisimo]. Así como la gente ignorante, apegada a los actos, actúa, 
también el hombre sabio (vidvás [aquel que comprende]) debe 
actuar, pero desapegado y con vistas a conservar el orden del 
mundos, 

La incansable actividad del Ser Divino que controla el uni- 
verso es cosa de rutina, una especie de rito que no le preocupa 
hondamente. Del mismo modo, el hombre perfecto debe cumplir 
las tarcas de su vida con espíritu de rutina y de juego, para no 
interrumpir el desarrollo del drama en el que está comprometido 
por el papel que desempeña, y del cual está muy desapegado. Por- 
que —dice Ksrna— ningún ser dotado de cuerpo puede dejar de 
actuar sin descanso; pero a quien renuncia a los frutos (phala 
[recompensas, resultados]) de sus actos se lo llama hombre de ver- 
dadero renunciamiento (tyagin) 70, 

Suponer que alguien dotado de cuerpo puede librarse de caer 
en la red del karman es vana ilusión. Pero es posible evitar que 
esta caída se complique progresivamente y hasta es posible desligar 
la mente, dejando a un lado las consecuencias y las aparentes pro- 
mesas que surgen de nuestras inevitables empresas y tareas; es decir, 
por mi absoluto autosacrificio. No debemos esperar recompensa 
al cumplir con nuestro deber como hijo o como padre, como brah- 
mán o como guerrero, al realizar los ritos ortodoxos, al hacer obras 
de caridad o cualquiera otra obra virtuosa que fuere. No debemos 
abandonar la actividad para la cual hemos nacido (sáhajam karman 
[el deber que nos incumbe debido a nuestro nacimiento, casta o 
profesión]) aun cuando vaya acompañada de un mal; porque a 
todas las empresas las acompaña el mal, como al fuego el humo”. 

El plano terrestre es el dominio de lo imperfecto, casi por 
definición, La pertección, la inmaculada pureza, solo puede alcan- 
zarse desligándonos de la esfera manifiesta de los guna”8, Este 
progreso espiritual disuelve al individuo —la máscara de la: per- 
sonalidad y todas las formas de acción que le pertenecen— en el 
impoluto, indiferenciado, anónimo y absolutamente inmutable rei- 
no del Yo, Pero entre tanto tenemos que abrazar los deberes y 
obligaciones de la vida en que hemos nacido. Es mejor el deber 
(dharma) y la tarea de nuestra propia vida, aunque sin valor ni 
cualidades (vi-guna), que el deber ajeno bien realizado. Quien rea- 
liza las actividades (karma kurvan) dictadas por su naturaleza 


15 Ib. 3. 22-25, 

76 Ib, 18. 11, 

77 Ib, 18, 48, 

18 Con respecto a los guna, cf. supra, págs. 236-238. 
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innata [que son idénticas a las que corresponden a su puesto en 
la sociedad] no se contamina ”, 

Inclusive una persona nacida en una casta impura (un ba- 
rrendero, un empresario. de entierros, por ejemplo) debe adherirse 
a la profesión heredada. Realizando el trabajo tan bien como le 
sea posible, de la manera ordenada, se convierte en un virtuoso y 
perfecto miembro de la sociedad. Por otra parte, si se pusiera a 
actuar por su cuenta metiéndose en las tareas ajenas, sería culpa- 
ble de perturbar el orden sagrado. Como hemos visto %, hasta la 
cortesana, aunque en la jerarquía social está muy por debajo de la 
virtuosa ama de casa, si cumple a la perfección el código moral de 
su despreciable profesión participa en el transindividual y sobre- 
humano Poder Sagrado que se manifiesta em el cosmos, y puede 
hacer milagros que desconciertan a reyes y santos $!, 

Krsna, el divino portavoz de la doctrina de la Bhágavad-Gita, 
no es solo un maestro sino también un buen ejemplo. Representa 
la voluntaria participación de la Divinidad Suprema en la miste- 
riosa alegría y dolor de las formas del mundo manifiesto, que en 
última instancia no son más que su propio reflejo. Aunque no he 
nacido, aunque mi Yo es inmutable, aunque soy el Divino Señor 
de todos los seres perecederos, al residir en mi propia naturaleza 
material (prákrti) me conúterto en un ser transitorio (sambhavámi) 
por el poder mágico del juego de “transformaciones ilusorias que 
produce todo los fenómenos y que pertenece a mi propio Yo (atma- 
ma'yayá). Cada vez que se afloja o debilita el principio del deber 
y aumenta la injusticia, entonces desciendo. Para proteger a los 
justos y destruir a los que obran mal, para confirmar la virtud y 
el divino orden moral del universo, me convierto en un ser tran- 
sitorio entre las criaturas perecederas de cada edad del mundo *?. 

De acuerdo con la concepción hindú, el ingreso de Dios en la 
lucha del universo no significa el único y asombroso ingreso de la 
esencia trascendental en el torbellino de las cosas mundanas (como 


79 Bhágavad-Gitá 18. 47. 

80 Supra, págs. 135-136. 

81 “Que las escrituras sean tu autoridad para determinar qué debe hacerse 
y qué no debe hacerse. Sabiendo lo que dice el mandato de las escrituras, debes 
actuar aquí” (Bhágavad-Gitá 16, 24). Pero luego, por otra parte: “Para el 
brahmán que-ha-alcanzado-el-conocimiento-supremo (vijanant), todos los Veda son 
tan útiles como un estanque cuando hay inundación por todas partes” (ib, 2. 
46). Las tradiciones escriturarias contienen la verdad suprema, pero la experien- 
ria de esa verdad las torna superfluas. El que conoce ha ingresado en la esfera 
de la realidad trascendental y ya no necesita guía. Ántes del momento del cono- 
cimiento, las escrituras y la esfera de los deberes sociales sirven de guías nece- 
sarias; después del corrocimiento, se afirman voluntariamente con espíritu de 
sublime buena voluntad. 

82 Ib, 4. 6-8. 
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en el cristianismo, en el que se considera que la Encarnación es 
un sacrificio singular y supremo, que nunca se repetirá), sino un 
suceso rítmico, conforme a la pulsación de las edades del mundo, 
El salvador desciende como contrápeso de las fuerzas del mal du- 
rante la decadencia cíclica de las cosas mundanas, y su obra se 
realiza con un espíritu de imperturbable indiferencia. La periódica 
encarnación del Poder Sagrado es una especie de solemne lettmotiv 
en el interminable drama del proceso cósmico, en el que de tiempo 
en tiempo resuena como un majestuoso anuncio de trompetas ce- 
lestiales, para imponer silencio a las disonancias y expresar de nue- 
vo los temas triunfales del orden moral. Estos temas tienen que 
predominar frente a las múltiples melodías y notas discordantes de 
la compleja partitura, sin hacerlas desaparecer del todo. Una vez 
que el salvador, el héroe divino (el super Lohengrin, Parsifal o 
Sigfrido) ha enderezado las cosas sometiendo las fuerzas demoníacas, 
tanto en su aspecto cósmico como en' su ropaje humano de tiranos 
perversos y hombres malos, se retira de la esfera fenoménica tan 
serena, solemne y voluntariamente como descendió. Nunca se con- 
vierte en la aparente víctima temporaria de las potencias demonía- 
cas (como lo hizo Cristo clavado a la Cruz); su paso es triunfal del 
principio al fin. A la Divinidad, en su misma lejanía, no le importa 
asumir interinamente un papel activo en el plano fenoménico de 
la Naturaleza siempre activa. 

La "mitología india representa el descenso como la emanación 
de una minúscula partícula (amsa) de la infinita esencia supra- 
mundana de la Divinidad, sin que por ello la esencia misma sufra 
ninguna disminución; porque el acto de producir un salvador, y 
aun el de producir el espejismo del universo, no disminuye la ple- 
nitud del Brahman trascendente y en última instancia no mani- 
fiesto, como un sueño no disminuye la sustancia de nuestro In- 
consciente. En realidad (y ahora que la psicología occidental ha 
comenzado a investigar estos temas, la cosa resulta cada vez más 
clara), puede decirse que la concepción y el simbolismo de la doc- 
trina hindú referentes a la máyá universal se basa en milenios de 
introspección, y como resultado de estas experiencias se reconoce 
que los procesos creadores que se desarrollan en la psique humana 
son las mejores claves para interpretar las potencias, actividades y 
actitudes del Ser supramundano creador del universo. El proceso 
por el cual desarrollamos un mundo onírico con un paisaje y per- 
sonajes de ensueño —que también crea un doble heroico y onírico 
de nuestro propio yo, para soportar y gozar de toda clase de extra- 
ñas aventuras— no disminuye en lo más mínimo nuestra sustancia 
personal, sino, por el contrario, la expande. En todas estas imá- 
genes se manifiestan fuerzas invisibles y, al hacerlo, gozan y se 
realizan. Lo mismo ocurre con Dios cuando proyecta su fuerza- 
máyá creadora. Nuestra sustancia psíquica támpoco disminuye al 
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proyectar las fuerzas sensoriales a través de las puertas de los ór- 
ganos de los sentidos para aprehender los objetos sensibles, tra- 
garlos y presentarlos a la mente; y tampoco disminuye la mente al 
configurarse de acuerdo con los modelos que le ofrecen los órganos 
sensoriales, copiándolos exactamente en su propia sustancia sutil, 
que es suave y maleable como la arcilla $9. Tales actividades, tanto 
en el sueño como en la vigilia, son ejercicios de expansión y auto- 
deleite de la esencia vital del hombre, que se presta muy bien a 
fáciles autotransformaciones. En este sentido, la obra del hombre es 
la contrapartida microcósmica del principio creador del universo. 
La máya de Dios da forma al universo tomando forma ella misma, 
jugando a través de todas las figuras transitorias y sucesos descon- 
certantes y con ello no disminuye en ló más minimo, sino, por el 
contrario, aumenta y se expande, 

En el sistema del Sañkhya se presentaba el campo de la ma- 
nifestación micromacrocósmica como un incesante intercambio de 
los tres componentes o cualidades de la prákrti, los llamados guna$*, 
En la Bhágavad-Gitá esta idea es retomada pero se la asimila por 
completo a la concepción védica brahmánica del Yo único. Cuales- 
quiera sean los estados de las cualidades de claridad (sá'ttvika), 
pasión y violencia (ra'jasa) y oscuridad-inercia (tá'masa), sabe en 
verdad que ellos proceden de Mi; pero Yo no estoy en ellos; ellos 
están en Mi, Todo este universo de seres vivos está engañado por 
esos estados compuestos de las tres cualidades; por esta razón no 
Me conocen, a Mi que estoy más allá de ellos y soy inmutable. 
Porque esta divina ilusión (máyi) mía, constituida por los guna 
[y que actúa gracias a ellos] es muy difícil de superar, Sin em- 
bargo, aquellos que se dedican exclusivamente a Mi la superan 9, 

El ancho río de la ignorancia y de la pasión es un torrente 
peligroso, pero el salvador, el divino barquero, puede pasar a sus 
devotos a la otra orilla. Esta imagen es común a todas las tradi- 
ciones indias. Los salvadores jaina se llaman Tirthánkara, “auto- 
tores del cruce”. El Buddha atravicsa un río caminando sobre sus 
aguas, y su sabiduría es conocida con el nombre de “Saber que 
ha pasado a la otra orilla” (prajña-pa'ramitá). En el mismo espi- 
ritu, al popular salvador del budismo Mahayána, Avalokitésvara 
(en chino, Kwan-yin; en japonés, Kwannon) se lo representa como 
un corcel alado llamado “Nube” (Vala'haka) que transporta a la 
lejana ribera de la iluminada libertad, que se obtiene en la extin- 
ción, a todos los que quieren ir. 

Una divertida narración alegórica del síttra budista titulado 


88 Cf, supra, págs. 228-229 y 231-232, 
84 Supra, págs. 236-238, 
85 Bhágavad-Gitá 7. 12.14. 
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Kárandavyúha $, representa a “Nube” manifestándose a un grupo 
de mercaderes que habían naufragado y que se habían hecho a la 
mar rumbo a la Isla de las Joyas. Los mercaderes habían dado con 
unas mujeres seductoras en otra isla encantada, que parecían reci- 
birlos con mucha hospitalidad y que los dejaban hacer libremente 
el amor, pero que al final resultaron ser monstruos devoradores de 
hombres que solo esperaban comérselos. Las seductoras ya se ha- 
bían comido a muchos mercaderes que, como los de este grupo, 
habían sido llevados “a sus playas por las olas. Seductoras y devo- 
radoras al mismo tiempo, estas mujeres representan en la alegoría 
budista cl carácter atractivo y destructivo del mundo sensible. Pero 
por encima de la isla de estas seductoras —la ínsula de la vida hu- 
mana implicada en el mundo— suele aparecer de vez en cuando 
la figura de “Nube” (Vala'haka) planeando por el cielo. “Nube” 
grita: ¿Kah páragah? “¿Quién va a la otra orilla?”, que es un grito 
familiar en la India, porque es lo que dice el batelero cuando apa- 
rece su bote. El batelero lo grita bien alto para que cualquier 
viajero que se detenga en la aldea sepa que debe darsé prisa; y 
la voz de “Nube” también resuena bien alto. 

Al oírla, los mercaderes que se deciden a abandonar los peli: 
grosos placeres de la isla, inmediatamente montan el corcel alado 
y son transportados a la “otra orilla” de paz. Todos los que quedan 
tienen luego una muerte horrible. Además, los que una vez mon- 
tados en el gigantesco salvador volante se vuelven para mirar por 
última vez con amor, caen como por descuido al implacable mar, 
donde encuentran una muerte infortunada. 

El habitante del cuerpo perecedero —la indestructible mónada 
vital (púrusa), que según el Sáñkhya debe considerarse como núcleo 
y germen vital de cada individuo vivo—, de acuerdo con el sistema 
compuesto de la Bhágavad-Gitá no es más que una partícula del 
único y supremo Ser divino, con el cual se identifica esencialmente. 
Asi, de un solo golpe audaz, el monismo trascendental de la doctrina 
védica brahmánica queda conciliado con la doctrina pluralista de 
las mónadas vitales sustentada por la filosofía del Sañkhya, dualista 
y atea. Y por ello hoy en la India se considera que ambas ense- 
ñanzas expresan desde dos puntos de vista la misma realidad. El 
Átmavada no dual presenta la verdad superior, en tanto que el 
Sankhya es un análisis empírico de los principios de la esfera infe- 
rior, racional, donde actúan los pares de opuestos (dvandva). En 


86 El título completo de este importante sútra budista Mahiyána es Avala. 
kitesuaragunakarandavyúha, “Descripción completa del cesto de caracteristicas 
de Avalokitésvara”. Aparece en dos versiones, una más antigua en prosa, y otra 
posterior en verso. Véase M. Winternitz, Geschichte der indischen Ltteratur, 
vol. 11, págs. 238-240, y L. de la Vallée Poussin, *“Avalokitesvara”, en Hastings, 
Encylopaedia of Religion and Ethics, vol. Il, págs. 259-260, 
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el Sañkhya actúan principios antagónicos que constituyen las bases 
o términos de toda experiencia humana normal y de todo pensa- 
miento racional. Sin embargo, sería dar muestras de- ignorancia 
suponer que porque el argumento dualista es lógico y está de acuer- 
do con los hechos de la vida tiene que concordar también con la 
verdad última. El dualismo pertenece a la esfera de la manifes- 
tación, a la esfera de la desconcertante diferenciación debida a la 
interacción de los guna y no es más que una parte del gran juego 
cósmico de la máya, 

La única Fuente de la Verdad, hablando en forma de Krsna, 
declara: Una parte de mi Yo, eterna, se convierte en mónada vital 
(jiva-bhúta) en el dominio de las mónadas vitales (jiva-loka) [es 
decir, en la esfera manifiesta de la creación, en la que pululan las 
mónadas]); éste atrae hacia sí la mente y las cinco fuerzas senso- 
riales que arraigan y permanecen en la materia del universo. Cuan- 
do este divino Señor (P'ivara)*? obtiene de este modo un cuerpo y 
cuando sale de él y se marcha, se lleva con él estas seis fuerzas o 
funciones que estaban alojadas en el receptáculo [el corazón] y 
sigue su camino, como el viento se lleva las fragancias de los luga- 
res por donde pasa. Gobernando el oído, la vista, el tacto y el sen- 
tido del olfato así como la mente, experimenta los objetos de los 
sentidos. La gente, engañada por la ignorancia, no lo percibe cuan- 
do sale del cuerpo uv cuando se queda dentro de él unido a los 
guna y experimentando los objetos de los sentidos; sin embargo 
lo perciben quienes poseen el ojo de la sabiduria $, 

El Señor (Vévara) $9 habita en la región cardíaca de todas las 
criaturas perecederas y con su divino poder de ilusión (mayá) hace 
que todos los seres giren (bhráa'mayant) como si estuvieran monta- 
dos en una máquina (yantrirudha) [por ejemplo en una rueda pro- 
vista de cangilones para regar un campo de arroz))% (...). Este 
Poseedor del Cuerpo, que habita los cuerpos de todos los seres, es 
eternamente indestructible; por lo tanto, no debes afligirte por nin- 
guna criatura, 

Como hemos dicho, la doctrina especial de la Bhágavad-Gita 
es el Karma-Yoga, el desinteresado cumplimiento de la tarea terrenal 
que tenemos que realizar; pero ése no es el único camino que lleva 
a la libertad y soberanía del Yo divino. Krsna, encarnación gue- 
rrera dlel Ser Supremo, reconoce muchos caminos, correspondientes 


$7 La mónada vital se lama asi porque es una chispa de la pura luz 
divina trascendente. Fivara significa “el potente, todopoderoso y soberano”; 
fundamentalmente, la mónada vital participa de la omnipotencia de la Divina 
Esencia. 

88 Bhágavad-Gitá 15, 7-10. 

89 Aquí se acentúa el aspecto universal. 

YO Ib. 18. 61 

91 Ib, 2, 30. 
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a las diversas tendencias y capacidades de los diferentes tipos hu- 
manos. Algunos —declara el dios— por la concentración, por la 
visualización interior, a través de su yo y en él, perciben el Yo 
divino %; otros [lo perciben o realizan] mediante la técnica de Yoga 
relativa al sistema Sánkhya del Conocimiento Enumerativo*%; y 
otros mediante el Yoga de la acción desinteresada %. Finalmente, 
otros que no conocen [estas vias esotéricas de autodisciplina in- 
trovertida y de transformación] Me adoran tal como se les ha ense- 
ñíado a hacerlo de acuerdo con la tradición oral ortodoxa, pero 
también éstos pasan más allá de la muerte, aunque se dediquen 
exclusivamente a la revelación comunicada en los Veda %, 

Hacía mucho tiempo que habían pasado las rutinas externas 
de los sacrificios védicos cuando surgió la Bhágavad-Gitá. El cere- 
monioso estilo sacerdotal con el cual se rendía culto a los seres 
divinos ya no predominaba. Sin embargo, todavía se reconocia el 
valor de esos ejercicios como camino secundario para alcanzar la 
meta. La tradición siguió santificándolo durante mucho tiempo, 
pero era una vía incómoda y anticuada. La gente que no estaba 
al día en sus ideas filosóficas —los parientes del campo, los pagani— 
continuaron practicando estas curiosas rutinas y, desde luego, expe- 
rimentaron sus usuales y bien comprobados efectos favorables; pero 
los verdaderos aventureros y héroes de la suprema empresa del 
espíritu humano preferían seguir el camino directo, mucho más 
intenso, rápido, seguro, interior y psicológico, de la nueva reve- 
lación esotérica. 

De acuerdo con la concepción hindú, el Ser Supremo no ansía 
atraer inmediatamente a toda criatura humana a su esfera supra- 
mundana mediante la iluminación, ni siguiera propalar a cada uno 
nociones idénticas y correctas acerca de la naturaleza y función de 
su divinidad. No es un dios celoso, Por el contrario, permite y 
hasta cierto punto se complace con todas las ilusiones que persiguen 
al obnubilado espíritu del homo sapiens. Acepta gustoso y com- 
prende toda clase de fe y de credo. Aunque él mismo es amor per- 
fecto y se inclina hacia todos sus devotos, cualquiera sea su grado 
de entendimiento, al mismo tiempo es también soberanamente indi- 
ferente y absolutamente despreocupado, pues él mismo no posce ego. 
No tiene la naturaleza colérica del Yahvéh del Antiguo Testamento. 
No tiene pretensiones totalitarias como las del Alá acuñado por 
Mahoma. No exige que la humanidad pecadora se reconcilic con 
él mediante un pago tan exorbitante con el del supremo sacrificio 
del Redentor, el propio hijo de Dios, su alter ego, Segunda Persona 


92 Éste es el camino del diydna o “contemplación”. 
93 El Yoga de Patáñjali; cf. supra, párs. 227 sigs. 

94 Camino específico de la Bhágavad-Gitá. 

95 Bhágavad-Gita 13. 24-25. 
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de la Santísima Trinidad que, encarnado como única víctima ade- 
cuada, victima expiatoria estigmatizada con la marca de dos cri- 
minales, Cordero que carga con los pecados del mundo, libra a 
la impura humanidad de su merecida muerte vertiendo su preciosa 
sangre, colgado en la cruz como la victima más notable de asesi- 
nato jurídico que se haya perpetrado en la historia. 

* A cualquier devoto que trate de adorar cualquier forma (rúpa) 
divina con fe ferviente, yo en verdad hago que esa fe suya sea in- 
conmovible. Él, unido a esa forma por esa fe, la conserva con vene- 
ración en su mente y de este modo obtiene sus deseos; los cuales, en 
realidad, solo yo satisfago. Pero es finito el fruto de aquellos que 
tienen poco entendimiento: los adoradores de los dioses van a los 
dioses, pero los que me adoran a Mi vienen a MiS, : 

Las ideas bien definidas, las nociones y formas bien perfiladas, 
las diversas personalidades que ocupan el panteón de las divini- 
dades, todas ellas son consideradas como otros tantos aspectos o 
reflejos de los matices de la ignorancia humana. Todos poseen algu- 
na verdad —aproximadamente y con variable grado de imperfec- 
ción—, pero son partes y efectos del cósmico juego de la máya, y 
representan su actividad en la esfera de los órganos intelectuales y 
emocionales. Participan de las cualidades de los guna. Por ejemplo, 
las concepciones más puras y espirituales que de las divinidades se 
forma el hombre se originan cuando predomina el guna sattva 
(claridad, bondad, pureza); las concepciones coléricas, irascibles y 
emocionales de Dios (en las que la divinidad despliega exceso de 
actividad) surgen de los impulsos del guna rajas; en tanto que los 
seres semidivinos de carácter malévolo —los dioses de la muerte, la 
enfermedad y la destrucción— nacen de las tinieblas del guna tamas. 
Los aspectos y personificaciones de la esencia divina varían de 
acuerdo con el predominio de uno u otro guna en la naturaleza 
del' deyoto, y así ocurre que las divinidades de las diferentes razas, 
períodos culturales y niveles sociales difieren notablemente entre 
si. El Ser Supremo, en su absoluto retraimiento con respecto a la 
interacción de los guna —aunque él es su fuente—, está lejos de re- 
bajarse a interferir en las propensiones particulares de los diferentes 
tipos humanos, y más bien alienta y fortifica toda inclinación pia- 
dosa, de cualquier clase que sea, pues es la fuerza íntima de todo 
ser humano. 

“A cualquier devoto que trate de adorar cualquier forma (rúpa) 
divina con ferviente fe...” La “forma” (rúpa) es la manifestación 
fenoménica de la divina esencia trascendente bajo el ropaje de 
una personalidad divina, de una individualidad celeste, y es objeto: 
de adoración porque se acomoda exactamente a la mente y al 
corazón del adorador. Puede ser una divinidad de la más antigua 


90 Ib. 7. 21-23, 
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ortodoxia (corno Agni, Indra o Váruna), de ia religión hindú pos- 
terior (Siva, Visnu, Káli), o de uno de los sistemas aún más tardíos, 
«que tienden a inmiscuirse en los otros y a enviar misioneros (Alá 
y Cristo). El Ser Supremo, que con su magia produce el engaño 
«le todas las criaturas y que a través de los actos de todos despliega 
su máyd universal, está siempre dispuesto a permitir que cada uno 
siga su propio camino de ignorancia, más o menos oscurecido, que 
él y su círculo confunden con el conocimiento y la sabiduría, El 
Ser divino no se inmuta si los peces del mar profundo se aferran a 
sus dos o tres ideas acerca del mundo y de la vida, si los pájaros 
«que surcan las alturas acarician otras diferentes y si los pobladores 
de los bosques y de las ciudades humanas tienen esquemas propios. 
El magnifico capítulo X de la Bhagavad-Gita dice que el Ser divino 
existe en todas las cosas. Cualquiera sea el germen (bija) de todas 
las criaturas, eso soy Yo. No hay criatura, móvil o inmóvil, que 
pueda existir sin Mi. Yo soy el juego del tramposo, soy el poder 
del poderoso, Soy la victoria, soy el esfuerzo. Soy la pureza de los 
puros*%. A cada uno se le permite y hasta se lo alienta a producir 
su propia ilusión mientras pueda seguir creyendo que es verdadera. 
Pero una vez que se da cuenta de su error, de que el mundo, tal 
como él lo ve, marcha gracias a la actividad que el sujeto despliega, 
y sigue actuando simplemente porque él insiste en actuar, aunque 
siempre está en el mismo lugar —como lo estaría si no hiciera nada—, 
entonces el hechizo se rompe; viene el deseo y la necesidad de li- 
berarse; y ahora el Ser divino está igualmente dispuesto a abrir el 
oculto camino que conduce a la esfera allende la ronda de los re- 
nacimientos. 

El Bienaventurado Señor declaró: 

“Triple es la vehemente fe o deseo (Sraddha) 8 de los que 
anoran en cuerpos, según sus diferentes naturalezas: sáttuica, rajásica 
v tamásica. Escucha la exposición de sus especies. La $raddhá de 
<ada uno está de acuerdo con su disposición natural, ¡oh Bha'rata!; 
en realidad el hombre consiste en su $raddha, él es lo que su $rad- 
«Ihá es. Los hombres en quienes prevalece la serena claridad o la 
bondad (sattva), veneran a los dioses; los hombres en quienes pre- 
walece la actividad violenta y el deseo (rajas) veneran a los yakga 
y rá'ksasa %; los hombres en quienes prevalece la oscuridad e iner- 


97 Ib. 10. 39, 36. 

98 Sraddhá significa “fe” y también “deseo”. Cf. supra, pág. 30. 

v9 Los yaksa son semidioses de la riqueza y la fertilidad, que en la mito- 
logia se asocian a las colinas y el suelo del lugar; los ri'ksasa son duendes o 
«Ciablillos, monstruos devoradores que andan de noche, demonios que perturban 
y desvirtúan la eficacia de los sacrificios ortodoxos ofrecidos a los dioses. Ni 
que decir tiene que uno puede estar adorando a un dios y, en realidad, sirvien- 
do a algún yaksa o r'ksasa. En la vida moderna los ejemplos no deben buscarse 
rauy lejos, 
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cia (tamas) sirven a espiritus malignos, fantasmas y espectros 1%; 
en tanto que aquellos que acumulan energía vital o calor (tapas) 
mediante ardientes y feroces austeridades, según procedimientos 
que no están prescritos por la tradición sagrada, son poseídos de 
una actitud demoníaca: están llenos de hipocresía y de egoísmo “1; 
están llenos de deseos sensuales incontrolados, apetitos, pasiones y 
fuerza animal (káma-rága-bala); arrancan y desgarran con violencia 
no solo los elementos vivos y los seres que habitan sus cuerpos 
¡como funciones y órganos del proceso vital), sino también el divino 
Yo, el principio divino [Krsna dice sencillamente “Yo”], que mora 
en el interior del cuerpo 192.” 


100 Los preta y los bhúta son miembros de la hueste de seres demonfacos 
menores presididos por $iva, el dios del terror demoníaco y de la destrucción 
cósmica. Representan las fuerzas de la noche, de la muerte, de la violencia y 
de la aniquilación. 

Según la concepción de la Bhúgavad.Gitá, un dios celoso y petulante, que 
tuviera pretensiones de exclusivismos totalitarios, o un dios «de completa mise. 
ricordia y compasión con respecto a sus ovejas perdidas, no representaría a 
la divina esencia en su serena pureza y alejamiento. Tales formas no son más 
que nebulosas y deformadas imágenes, reflejadas en las mentes de los devotos, 
que imaginan a Dios semejante a ellos. El Dios vengativo y agresivo es sintoma 
de una mezcla de rajas y tamas, mientras que el ser divino que se sacrifica 
por abundancia de compasión refléja una mezcla de sativa y rajas. La cualidad 
del Dios no nos dice nada de la naturaleza de la Realidad, sino de la del devoto, 

_ 101 Que adoptan la actitud de santos desapegados, pcro que en realidad 
están llenos de exigente arrogancia. 

102 Bhágavad-Gtta 17. 2-6. 

La práctica «del tapas pertenece 2 la tradición prearia, no védica, del 
ascetismo indio arcaico. Constituye uno de los elementos no brahmánicos más 
antiguos del viejo Yoga indio. Es una técnica para adquirir un completo do- 
minio de sí mismo mediante una serie sostenida de sufrimientos hasta el má- 
ximo limite de intensidad y de tiempo; también es el modo «e conquistar 
los poderes del universo mismo, el macrocosmos, sometiendo completamente su 
reflejo en el microcosmos: el propio organismo. Es expresión de una extrema volun- 
tad de poderío, del deseo de conjurar las ilimitadas energías ocultas almace- 
wadas en la parte vital inconsciente de la naturaleza humana. 

Se dice que esta práctica es demoníaca porque sigue el camino de los 
antidioses o titanes. En la mitología hindú los titanes aparecen, una y otra 
vcz, practicando terribles austeridades de esta clase, a fin de adquirir poderes 
suficientes para derrocar a los dioses y usurpar sus sedes de gobierno universal. 

El tapas de esta clase representa ambición y egoísmo en una escala gigan- 
tesca. Está lleno de violenta actividad (rejas) y de la tiniebla de la ignorancia 
(tamas), aferrándose con máxima tenacidad a la esfera femomónica del ego. 

Este tipo de austeridad es criticado y rechazado por el jainismo (cf. supra, 
págs. 162-164, asi como por la Bhágavad-Gita. La queja de que estos hombres 
“destrozan y desgarran con violencia los elementos y organismos vivos que 
habitan sus organismos” refleja cl temor jainal de dañar a los átomos de los 
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Sin embargo, los dioses que los hombres adoran no son los úni- 
cos síntomas de sus guna. También el alimento que a cada uno 
de ellos le gusta es de tres clases103, 

Los guna, por ser los componentes de la sustancia del mundo 
que evoluciona a partir de su estado primordial de indiferenciación 
perfectamente equilibrada, son inherentes a los alimentos, lo mismo 
que a todo lo demás. Los alimentos suaves, jugosos y sabrosos, sdli- 
dos y agradables son preferidos por los hombres en quienes predo- 
mina el sattva. Los alimentos agrios, amargos, picantes, ácidos, sala- 
dos, fuertes, ásperos y muy calientes, los platos que queman (vidáhin 
[como el curry caliente]) son preferidos por las personas en quienes 
predomina el rajas. Esta dieta produce dolor, angustia y enferme- 
dades [en tanto que la comida sáttvica produce longevidad, vigor, 
fuerza, bienestar, placer y buena salud]. La comida rancia, desabri- 
da, maloliente, pasada, sobrante [de otras comidas] y ritualmente 
impura, gusta a las personas de disposición lamásica 1%, 

La actitud llena de sattva no pide recompensa (phala) y realiza 
los ritos de acuerdo con lo prescrito: el devoto sólo piensa que “hay 
que hacer ofrendas”. Pero cuando con el ceremonial se persigue 
alguna recompensa o resultado, o se lo realiza con hipócrita arro- 
gancia (dambha) a fin de pasar por persona santa y perfecta, la 
actitud corresponde al rajas. El rajas produce egotismo y ambición. 
En cambio, con las ceremonias que no están de acuerdo con las pres- 
cripciones ortodoxas (es decir, que no están incluidas en la tradi- 
ción brahmánica, sino que se las dirige a demonios malignos o a 
seres extraños al panteón tradicional) o cuando las comidas ofre- 
cidas no son distribuidas después a personas dignas (sacerdotes o 
brahmanes, por lo general; en una palabra, cualquier ríto que ig- 
nore a los brahmanes y a su costoso auxilio), se muestra una acti- 
tud, según el juicio de los sacerdotes, en la cual prevalece el 
tamas 105, 

Las proporciones de sattva, rajas y tamas pueden determinarse 
en todos los detalles de la vida y de la conducta humanas. Aun en 
las rigurosas austeridades ascéticas (tapas) de los tradicionales bos- 
quecillos de ermitaños puede distinguirse fácilmente la acción de 
los tres guna. En efecto: El sattva prevalece cuando el tapas se 
cumple por el tapas mismo, sin vistas a ninguna recompensa. El 
rajas prevalece cuando el tapas se realíza por reverencia [a una 
divinidad] y teniendo en cuenta el propósito del culto, o con hipó- 
crita arrogancia (dambha). La austeridad de esta clase es incons- 


elementos (cf. supra, págs. 221-222). En ambas tradiciones se considera que el 
exceso de tapas constituye una falta grave. 

103 Bhágaved-Gutá 17.7. 

104 Ib. 17. 8.10, 

103 Ib, 17, M-13. 
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tante € inestable. Pero el tamas domina cuando las prácticas se 
reafizan en nombre de alguna idea alocada o errónea, con gran 
dolor y sufrimiento para el que la pone en práctica, o con vistas 
au destruir a alguna otra persona [por ejemplo, al servicio de las 
fuerzas destructivas de la muerte y de las tinieblas] 10, 

Del mismo modo, son tres las actitudes hacia la caridad (dána), 
cl acto de hacer dádivas. La dádiva es sáttvica cuando los dones son 
conícridos a gente digna que no puede corresponder (gente pobre, 
huérfanos, viudas, mendigos, religiosos mendicantes, santos, etcéte- 
ra), en el momento y en el lugar oportunos y con la sola idea de 
que uno tiene que hacer dádivas. La caridad es rajásica cuando se 
la dispensa esperando ser correspondido o con el propósito de ob- 
tener alguna recompensa de los dioses o del destino de acuerdo con 
la ley del karman (phela: fruto), o cuando la donación se hace de 
mala gana, o cuando el don está en malas condiciones, gastado O 
duteriorado. La donación tamásica es aquella en la cual se con- 
cede el don en un lugar o momento inadecuado, por motivos in- 
decorosos O perversos, o con desprecio 10, 

Arjuna dijo: 

“Pero ¿bajo qué coerción, ¡oh, Krsna!, un hombre comete peca- 
so aun contra su voluntad, impelido, como quien dice, por la 
Fuerza?” 

El Bienaventurado Señor replicó: 

“El deseo (kama), esta furiosa e iracunda pasión (krodha) que 
nace del guna de la acción violenta, es el gran mal, el gran apetito. 
Sabe que en este mundo éste es el pérfido enemigo 1%, 

Como el fuego está envuelto por el humo, un espejo por el 
potvo, y el feto en el vientre materno por los tegumentos que ro- 
dean el embrión, asi también el entendimiento está rodeado por 
el deseo, La inteligencia superior (jñána) del hombre —que se halla 
mirinsecamente dotado de intuición perfecta (jñánin)— está rodeada 
por este eterno encmigo, el Deseo, que asume todas las formas 
posibles a voluntad y es un incendio insaciable. Las fuerzas sen- 
soriales (indrivad, la mente (manas) y la facultad de la conciencia 
o«tultiva (buddhi), todas ellas se dice que son su morada. Me: 
diante ellas aturde y confunde al Poscedor del Cuerpo, velando su 
entendimiento superior, Por lo tanto, comienza por refrenar los 
organos de los sentidos y matar a estc Maligno, el destructor de 


206 Tb. 17. 17-19, 
197 16. 17. 20-22, 
108 Káma, el Deseo, en el papel del espíritu maligno, el Malo, figura 
tamente Cn el mismo sentido en la leyenda del Buddha. Un hermoso joven 
que Heva un laúd aparece como tentador, “el Peor” (pápiyas), para seducir al 
tuturo Buddha, primero mediante el atractivo encanto de sus tres hijas y Juego 
por la violencia (cf, supra, págs. 168-169). 
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la sabiduria (jñána) y de la realización (vijñána) 1%, Las fuerzas 
sensoriales son superiores [al cuerpo físico]; la mente es superior 
a los sentidos; y, por otra parte, el entendimiento intuitivo es 
superior a la mente; superior al entendimiento intuitivo es Él (sa 
[el Poseedor del Cuerpo, el Yo)). 

Por lo tanto, habiendo tú despertado al hecho de que Él está 
más allá y por encima de la esfera del entendimiento intuitivo, 
aquieta firmemente al Yo por medio del Yo [o: a ti mismo por 
medio del Yo], y mata al enemigo que tiene la forma del deseo 
[o: que toma la forma que le place] y que es difícil de vencer 10.” 

Contemplando los objetos sensibles internamente, analizándo- 
los y meditando sobre ellos, creamos el apego a los objetos; del ape- 
go viene el deseo; del deseo, la furia, la pasión violenta; de la pa- 
sión violenta, el aturdimiento, la confusión; del aturdimiento, la 
pérdida de la memoria y del autodominio consciente; de esta per- 
turbación o ruina del autocontrol viene la desaparición del enten- 
dimiento intuitivo; y de la ruina del entendimiento intuitivo viene 
la ruina del hombre mismo “1, 

La técnica de desapego enseñada por el Bienaventurado Krsna 
a lo largo de la Gita es una especie de “vía media”. Por una parte, 
su devoto debe evitar el extremo de adherirse a la esfera de la ac- 
ción y a sus frutos .(de vivir de una manera egoísta, persiguiendo 
fines de interés personal, por afán de adquisición y posesión), y por 
otra parte, con igual cuidado, debe tratar de no caer en el extre- 
mo negativo de la estéril abstinencia de toda clase de acción. El 
primer error es el del comportamiento normal del ser mundana- 
mente ingenuo, inclinado a actuar y ansioso por los resultados. Esto 
sólo leva a continuar el infierno de la ronda de renacimientos: 
nuestra usual, precipitada y vana participación en los inevitables 
sufrimientos que acompañan al hecho de ser un ego. En cambio, el 
error opuesto es el de la abstención neurótica; el error de los ascetas 
absolutos —como los monjes jaina y ájivika 112—, que acarician la 
vana esperanza de que uno pueda librarse de los influjos kármicos 
mediante la simple mortificación de la carne, deteniendo todos los 
procesos mentales y emocionales y matando de hambre la envol- 
tura corporal. Contra estos monjes, la Bhágavad-Gita M3 intro- 


109 Vijñána: el supremo conocimiento discriminador que capta al Yo como 
completamente distinto de la personalidad con todos sus anhelos, sufrimientos 
y apegos. 

110 Bhágavad-Gita 3. 36.43, 

111 Ib. 2. 62-63. 

112 C£ supra, págs. 152-168. Aunque los jaina rechazaban las dolorosas 
austeridades atribuidas —en Ja leyenda narrada anteriormente— a los titánicos 
adversarios de Paársvanatha, su ascetismo, como hemos visto, tenía por finalidad 
eliminar todo proceso vital y, así, culminar en la muerte. 

113 Como también el Budismo; cf. infra, págs. 366 y sigs. 
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duce un punto de vista más moderno, más espiritual y más psico- 
lógico: ¡Actúa, porque en realidad actuarás cualquiera sea la acti- 
vidad que adoptes, pero consigue desapegarte de los frutos! ¡Di- 
suelve así la autopreocupación de tu ego, y de ese modo descubri- 
rás el Yo! El Yo no se preocupa ni por la individualidad interior 
(¡tva, púrusa) ni por el mundo exterior (a-jiva, prákrti). 

Sin embargo, esta fórmula del Karma-Yoga no es el único me- 
dio: puede ser auxiliada y suplementada por los procedimientos 
tradicionales de Bhakti-Yoga, el camino de la fervorosa devoción a 
alguna encarnación, imagen, nombre o personificación del dios pre- 
ferido. En verdad, resulta más fácil desapegarse de los frutos de las 
actividades ineludibles si se adopta esa actitud de entrega a la vo- 
luntad del Dios personal que, a su vez, no es más que un reflejo 
del mismo Yo que mora en el corazón de cada ser. Todo lo que ha- 
gas, todo lo que comas, todo lo que ofrezcas en oblación de sacri- 
ficto, todo lo que des [como caridad], toda austeridad que practi- 
ques, realízalo como una ofrenda a Mi [el Ser divino] 11%; es de- 
cir, renuncia a ello, pásalo a otro, junto con sus frutos, Todo lo que 
se haga debc ser considerado como una voluntaria ofrenda al Señor. 

Hay así, al parecer, dos clases de Karma-Yoga, concurrentes a 
la misma finalidad: 1) una disciplina primordialmente mental, ba- 
sada en el Sánkhya y realizada según el modelo de esta filosofía, 
por la cual se cobra conciencia de la distinción entre los guna y el 
Yo; y 2) una disciplina emocional y devocional de entrega al Señor 
(Fsvara). Este último es un estudio elemental, más popular, preli- 
minar, que debe continuarse hasta que uno ha tomado conciencia 
del carácter fenoménico del Señor mismo, así como del ego que le 
rinde culto. Ambos (el Señor y el ego), en cuanto que dos, son ani- 
quilados en el Brahman-Atman, que carece de forma, de nombre, 
de personalidad y de los suaves movimientos del corazón. 

Transfiere mentalmente todas tus actividades a Mi. Tomándo- 
me como meta suprema, recurre a la práctica del Yoga de la con- 
ciencia interior (buddhi-yoga) 15 y mantén la mente siempre fija 
en Mins, 

Para todos los seres, Yo soy el mismo. Para Mi no hay nadie 
odioso ni querido. Pero todos los que se dedican [y entregan] a Mi 
con total devoción (bhakti), ellos están en Mi, y yo también estoy 
en ellos M7, 


114 Bhágavad-Gita 9. 27. 

El ofrecer a Dios todos nuestros actos es corriente en la Iglesia Católica, 
en la que ocupan un lugar importante los ejercicios de ascetismo y de amor espi- 
ritual (Karmg"Yoga y Bhakti-Yoga). 

1465 En lugar del Yoga de la penitencia corporal, propio del jainismo, o 
de las demoníacas concentraciones de energía para ganar el poder universal 
tratadas supra, págs. 314-315, 

116 Bhágavad-Gitá 18, 57, 

117 Ib, 9 29, 
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La consoladora e iluminadora sabiduría de Krsna queda bicn 
resumida en la frase maltah sárvam pravártate “de Mí todo sur- 
ge” Ms, Todos los sentimientos, pesares, alegrías, calamidades y éxi- 
tos provienen de Dios. Por lo tanto, ¡entrégalos de nuevo a Él en 
tu mente, por medio de la bhakti, y logra la paz! En comparación 
con la perdurable realidad del Ser Divino, tus alegrías y calami- 
dades no son más que sombras pasajeras. Entonces, en Él sólo, ve- 
fúgiate con todo tu ser y por Su gracia alcanzarás la Paz suprema y 
la Morada perdurable 119, 

Así, en la Bhágavad-Gitá la antigua vía brabhmánica del “ca- 
mino del sacrificio” (Rarma-márga) védico queda muy atrás. La ma- 
gia de los complicados ritos y ofrendas del sacrificio es clara y ex- 
plicitamente desacreditada en favor del ritualismo puramente men- 
tal y psiquico del “camino del conocimiento” (jñána-márga). Y se 
alaba con los términos más elevados la fuerza redentora de este 
conocimiento. El rito de sacrificio que consiste en el conocimiento 
es superior al sacrificio hecho con ofrendas materiales 12%; porque 
toda actividad [tal como se despliega en los complicados ritos del 
sacrificio tradicional] alcanza su consumación en el conóocimien- 
to12 (,..). Aun si eres el más pecador de todos los pecadores, con 
solo la almadía del conocimiento cruzarás toda maldad. Así como 
el fuego totalmente encendido reduce el combustible a cenizas, asi 
también el fuego del conocimiento reduce a cenizas todas las cía- 
ses de Karman. Porque aquí [en este mundo] no existe nada tan fue 
rificador como el conocimiento. Cuando, a su tiempo, uno alcanza 
la perfección en el Yoga, uno mismo descubre ese conocimiento en 
el propio Yo 122, 

Esto se aproxima mucho a la fórmula de los Yoga-sútra de 
Patáñjali. El rasgo magistral de la Bhágavad-Gitá, como hemos vis- 
to, consiste en yuxtaponer y coordinar todas las disciplinas fun- 
«damentales de la compleja tradición religiosa de la India. El 
Sañkhya, forma brahmanizada del antiguo dualismo preario de la 
vida y la materia, era esencialmente algo muy distinto de la mo- 
nista afirmación universal de la tradición védica; con todo, ésta, 
una vez madurada e introvertida por. los sabios contemplativos del 
período de las Upánisad, era también un camino de jríána. De aquí 
que ambos pudieran ser reunidos. La Bhágavad-Gitáa realiza esa re- 
unión: la concepción del Sárkhya sobre cl pluralismo de las mó- 
nadas vitales es aceptada como una concepción preliminar, que 
representa el punto de vista del mundo manifiesto, 


113 Ib. 10. 8. 

119 Jb. 18. 62. 

120 La ofrenda de tortas, manteca, bebidas mezcladas (mantha) licor em: 
briagador (soma), etcétera. 

121 Ib. 4, 33, 

122 Ib, 4. 36-38, 
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Pero el teismo de los Veda también se conserva como un útil 
apoyo de la: mente en las primeras etapas de su difícil progreso ha- 
cia el desapego: en consecuencia, se enseña el camino de la bhakti, 
aunque ya no necesariamente ligado a los ritos específicos del culto 
anterior basado en sacrificios materiales, externos. Se desarrolla 
más bien en su forma más personal e introvertida, tántrica, como 
observaremos en el último capítulo. Y finalmente, como la meta de 
todas estas disciplinas es el conocimiento, el sendero directo del 
yogin absolutamente introvertido es aceptado también como un ca- 
mino efectivo. Habiendo establecido su asiento en lugar limpio y 
firme, ni demasiado alto ni demasiado bajo, hecho de lienzo, de 
piel y de hierba kusa, arreglada como es debido, allí, sentado en 
esc asiento, concentrando su mente en un punto y sometiendo la 
acción de la facultad imaginativa y de los sentidos, que practique 
el Yoga para purificar el corazón, que sostenga su cuerpo firmemen- 
te, cabeza y cuello erectos y quietos, mirando la punta de la nariz 
w sin mirar alrededor. Con el corazón sereno y sin temores, firme en 
el voto de continencia, con la mente controlada y siempre pensan- 
do en Mi, que se siente, teniéndome por meta suprema 1%, Asi, man- 
teniendo siempre la mente constante, el yogin cuya mente ha sido 
sometida alcanza la paz que mora en Mi, la paz que culmina en 
el Nirvana Ys, 

Y en cuanto al estado en que se encuentra en la tierra aquel 
que ha llegado al Nirvana, el texto continúa diciendo: 

Quien es igual con amigos y enemigos, igual en hacer frente 
al honor y al deshonor, igual en el calor y en el frío, en el placer y 
en el dolor, libre de todo apego [con respecto a la esfera de expe- 
riencias contradictorias y a los pares de opuestos], el que carece de 
hogar, el que tiene la mente firme y está lleno de devoto autorre- 
nunciamiento, ese hombre Me es caro 185, 

El que está sentado en actitud de indiferencia, no agitado por 
los guna; aquel que, simplemente, sabe: “estos guna están actuando 
por si mismos girando en torbellino”, y permanece inconmovible, 
sin desviarse, ése se dice que ha pasado más allá de los guna *, 


123 Compárese con lo que dice Patáñjali: “Sacrificando todo a Vsvara viene 
cl samádhi” (Yogasútra 2. 44). Como hemos visto, un objetivo primordial del 
Yoga es serenar la mente retirando los sentidos de la esfera externa y así 
haciéndolos reposar. La mente puede concentrarse en un objeto interno ——por 
ejemplo, una fórmula o una visión— y entonces se mantiene fija en él hasta 
que ese objeto se torna más o menos permanente y se mantiene por sí solo. 

124 Bhágavad-Gitá 6. 11. 15, 

“La mente dirigida según el vagar y divagar de los sentidos en pos de 
sus objetos quita al hombre la conciencia o intuición (prajña) discriminadoras, 
camo el viento se lleva al bote que anda a la deriva” (ib. 2. 67). 

125 Ib. 12. 18-19, 

120 1b. 14, 23-25, 
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“Así como la lámpara protegida del viento no vacila...” Tal 
es el símil que se emplea para describir al yogin que ha sometido 
su yo, sojuzgándose a si mismo en el ejercicio yoga de la concen- 
tración en el Yo.,127 (...) Quien cede sus actividades al Yo Uni! 
versal (brahman), desapegándose de ellas y de sus resultados, per- 
manece incontaminado por el mal, como la hoja del loto perma- 
nece incontaminada por las aguas *?%, Este símil también es clásico. 
Del mismo modo que las hojas del loto, a causa de-su suave su- 
perficie oleosa, mo son afectadas por el agua en la cual crecen y 
permanecen, asi también ocurre con el hombre firmemente esta- 
blecido en el Yo; las olas del mundo en el cual mora no lo destruyen. 

Quien ve al Señor Supremo como morador por igual en todos 
los seres transitorios, al Imperecedero en las cosas que perecen, ése 
es el que ve verdaderamente. Y cuando ve las múltiples existencias, 
todas centradas en ese Uno y expandiéndose desde él, entonces se 
convierte en ese Brahman 12, 


4. EL VEDÁNTA 


El Yo de la tradición aria védica, el Ser Universal, habita en 
el individuo y es lo que le da vida. Trasciende tanto el organismo 
burdo de su cuerpo como el organismo sutil de su psique, carece 
de órganos sensibles propios a través de los cuales actuar y expe- 
rimentar, y sin embargo es la misma fuerza que le permite actuar. 
Esta paradójica interrelación entre la criatura fenoménica y su nú- 
cleo anónimo e imperecedero, cubierto por las envolturas perece- 
deras, se expresa en adivinanzas enigmáticas que recuerdan a nues- 
tras canciones infantiles: 


El ciego encontró la joya; 
el manco la levanto; 
el desnucado se la puso; 
y el mudo la alabó 130, 


El Poseedor del cuerpo carece de ojos, manos, cuello y voz, pe- 
ro realiza todos los actos a través dei ministerio de los cuerpos 
burdo y sutil que le sirven de provisional domicilio y vehículo. El 
ciego, el sin dedos, cuello ni voz, lleva a cabo el proceso vital de la 
criatura autoconsciente que es su ropaje. Es el verdadero actor de 
todos los actos y, sin embargo, simultáneamente, no se preocupa por 
nada que le pase al individuo, tanto en lo que toca al sufrimiento 


127 Ib. 6, 19, 

128 Ib. 5, 10. 

129 Ib. 13. 27, 30. 

130 Taittiriya-Arányaka 1. 11.5. 
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como a la alegría. Lo que para este último constituye la realidad 
de la vida —la vida con sus innumerables y variadísimos rasgos vi- 
sibles y tangibles— para el superindividuo anónimo son sencilla- 
mente “nombres”, palabras -insustanciales. 


Palabras [es decir, nombres], solo palabras, nada más que palabras 
[están conmigo. 
No soy hombre, pero soy hombre y mujer; 
Arraigo en el suelo, pero me muevo libremente; 
Ahora estoy ejecutando sacrificos, ejecuté sacrificios, y ejecutaré 
[sacrificios. 
Los seres vivos, a través de mí, ejecutan sacrificios; 
los seres vivos son mis animales de sacrificio; 
y yo soy la bestia de sacrificio, atada a una cuerda, que llena el 
mundo entero 1, 


Esto significa que la divina fuerza vital que compenctra el uni- 
verso y habita en toda criatura, la anónima esencia sin rostro que 
está detrás de las innumerables máscaras, es nuestra única reali- 
dad interior. Las piedras, las montañas, los árboles y otras plan- 
tas “arraigan en el suelo”, carecen de movimiento; los animales, 
los hombres, los seres sobrenaturales “se mueven libremente” en 
el espacio: la divina fuerza vital en forma de mónadas vitales mo- 
ra dentro de ellos, los vivifica a todos simultáneamente. Sin em- 
bargo, cualesquiera sean las formas que revista y llene, siempre per- 
manece indiferente a ellas, incólume en ellas y desapegado. 

El supremo deber religioso ortodoxo del hombre con respecto 
a los dioses y a los antepasados ha sido siempre el de ofrecer sacri- 
ficio. El habitante del cuerpo, que preside las obras del individuo, 
es quien cumple este santo oficio, así como todos los otros hechos 
de las criaturas, ya sean presentes, pasados o futuros. Por lo que 
atañe a este principio interno, las tres fases del tiempo son una y la 
misma; para él no hay tiempo: es un actor intemporal. Además, no 
solo es el que ejecuta el sacrificio; es fundamentalmente inherente 
a todos los utensilios del rito sagrado y a los que se usan en las de- 
más actividades del hombre. También está presente en la “bestia 
de sacrificio”, la víctima atada al poste del sacrificio que está por 
ser degollada. Ese único ser es el oferente, la ofrenda y los instru- 
mentos de la ofrenda; el principio omnipresente, que todo lo pene- 
tra y vivifica, de la existencia fenoménica 192, 

Para el sacerdote brahmán —cuya sabiduría era la del rito de 


131 Ib. 1. 11, 3-4 

132 Cf. Bhágavad-Gitá 4. 24: “El acto de ofrecer es el Brahman. La ofrenda 
es el Brahman. El fuego es el Brahman. Por el Brahman se hace la ofrenda. 
Quien contempla al Brahman en cada acto va al Brahman.” 
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los sacrificios védicos—, el proceso del cosmos constituía una gigan- 
tesca e incesante ceremonia de sacrificio, La divina sustancia vital 
misma, como gigantesca víctima, llenaba —o, mejor dicho, formaba— 
el cuerpo del mundo que se autoinmola y se autoconsume. La única 
esencia trascendente vivía simultáneamente dentro de todo: dentro 
del sacerdote que oficia, la víctima ofrecida y las divinidades que 
aceptaban el sacrificio, así como dentro de los puros instrumentos 
por medio de los cuales se hacían.los sacrificios. Éstos no eran otra 
cosa que formas fenoménicas asumidas por la fuerza divina. Esa 
presencia única se convertía en las formas de criaturas vivas y mo- 
raba en ellas como núcleo de su ser, como centro de energía que 
las impulsaba a actuar, sufrir y participar alternadamente de los 
papeles del sacrificador y de la victima en la continua e incesante 
oblación que es el proceso del mundo, Considerados así como meros 
ropajes del único anonimato, el sacrificador y su víctima, el ali- 
mentador y su alimento, el vencedor y su conquista, eran los mís- 
mos; papeles o máscaras simultáneas del único actor cósmico. 

Tal era la concepción védica ortodoxa de la divina fuerza vi- 
tal y su juego interminable: evidentemente, un punto de vista que 
implica el menosprecio del individuo. Toda civilización inspirada 
por esta manera de pensar tiende a pasar por alto los rasgos únicos 
que constituyen la personalidad de los diversos hombres y mujeres 
que la componen; y en realidad encontramos que la sagrada sabi- 
duría de los brahmanes en gran medida desatendía el desarrollo 
del individuo. Nunca se estudiaba el autodescubrimiento y la au- 
toexpresión como medios con los cuales uno habría de realizarse y 
prepararse para hacer su propia contribución al mundo. En reali- 
dad, toda la concepción fundamental de la civilización brahmáni- 
ca era precisamente lo contrario. La realización se buscaba bo- 
rrando la individualidad: cada uno era todo. La única esencia que: 
habita las manifestaciones de diferente coloración, que sobrevive a 
los cambios, intemporal y sin rasgos, era lo único que se tomaba en 
serio, Esto, y solo esto, el núcleo perenne, era el refugio interior, 
el hogar que siempre nos aguarda, al cual cada uno siempre tiene 
que tratar de volver, 

La primitiva filosofía védica, como hemos visto, representaba 
al Yo como el supremo supervisor de todos los centros de activi- 
dad fenoménica y sin embargo, simultáneamente, como el imper- 
turbable testigo de todo eso, Entre el estado de actividad que todo 
lo penetra y el estado opuesto de supremo alejamiento había en 
cierto modo una identidad, muy enigmática y difícil de compren- 
der. El Yo participaba en los actos, pero no se complicaba con los 
procesos y sus consecuencias, Penetraba en todo, pero no se enre- 
daba. En otras palabras, era precisamente la correspondencia de 
ese Ser Supremo de las mitologías populares hindúes, el Señor Crea- 
dor, Conservador y Destructor del mundo, que de su propia esen- 
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cia infinitamente trascendente sacaba el universo perecedero y sus 
criaturas. De ese inmutable ser divino y bienaventurado salen todas 
las transfiguraciones en esta esfera de cambios. Ese ser único, como 
Señor de la Maya, continuamente transforma una minúscula par- 
tícula de su propia inmensidad en las pululantes multitudes de se- 
res que entran y salen unos de otros en este terrible y maravilloso 
ciclo de renacimien'os; y sin embargo, siendo el Brahman, queda 
impasible. 

Las filosofías prearias de la India, por otra parte (tal como 
las reflejan el jainismo y doctrinas afines, y las reinterpretan los 
sistemas Sáañkhya y Yoga)*33, otorgaban al Yo un papel completa- 
mente pasivo, y además lo representaban no como la fuerza y sus- 
tancia del cosmos sino como la mónada vital individual. No habia 
un Ser divino único que todo lo incluye y que emana energía y 
sustancia desde un abismo trascendental. Toda acción pertenecía 
al mundo de la materia (ajiva, pbrákrti). Cada mónada vital (fiva, 
púrusa) era una entidad individual, un solitario forastero, habi- 
tante, en el jainisino, o reflejo, en el Sañkhya, del torbellino de a 
materia cósmica. Y estas mónadas flotaban (o parecían flotar), i 
numerables, como corchos, completamente pasivas, en el gran río 
fluyente de la ronda de los nacimientos y las muertes. No eran re- 
flejos del poder de un universal mago divino, omnipotente y ubi- 
cuo, chispas de su eterna llama, sustancialmente idénticas a él y 
entre sí. "Tampoco se proponían los yogín no arios, no brahmánicos, 
llegar a aniquilarse en algún ser único, o en alguna otra cosa, sino 
a tomar conciencia de su propio e intrínseco aislamiento. Cada uno 
sc preocupaba por desembarazarse de la materia en la cual se en- 
contraba sumido y flotando, y así obtener la liberación, lo cual 
constituye una finalidad muy diferente de la de los himnos védi- 
cos, las Upánisad y las enseñanzas de la cósmica Bhágavad-Gita. 

Sin embargo (y esto es lo más notable), al final del periodo vé- 
dico y brahmánico —el de las enseñanzas poshudistas del Vedánta— 
encontramos que, aunque el lenguaje de la filosofía ortodoxa india 
es todavía el de la tradición no dual, paradójica, ario-brahmnánica, 
el temple, los ideales y el punto de vista se han convertido en los 
de quienes renuncian al mundo y se llaman a retiro. La primitiva 
inflación, animada, exultante, que afirmaba el mundo, caracterís- 
tica de las épocas védicas y upanishádicas, ha desaparecido y pre- 
domina un frío ascetismo monástico, pues la teoría de la última 
y absoluta inactividad del Yo ha llegado a prevalecer: solo que 
ahora, en lugar de mónada vital individual fjiva, púrusa), el prin- 
cipio inactivo es el Yo universal (4tmar-brahman). 

El autor más importante de este sorprendente desarrollo es cl 
brillante Sáñkara, fundador de la escuela de filosofía vedantina 


133 Cf. supra, púgs. 151-264. 
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llamada “no dualista” (advaita). Poco se sabe de su breve vida, que 
ahora se supone duró solo treinta y dos años, alrededor del 800 de 
nuestra era. Las leyendas atribuyen su concepción a un milagro 
del dios Siva, y afirman que en edad temprana dominó todas las 
ciencias; se dice que acercó el curso de un río a la puerta de su 
madre para ahorrarle el trabajo de ira buscar agua. De muy jo- 
ven se retiró al bosque, donde encontró al sabio Govinda, y se con- 
virtió en su discípulo. Luego anduvo por toda la India, entablando 
en todas partes discusiones con los filósofos de su tiempo, a quie- 
nes vencía. Los comentarios de Sánkara a los Brahmasútra, a la 
Bhágavad-Gita y a las Upánisad y sus obras filosóficas originales, 
como el Vivekacúda'mant, “La joya máxima de la discriminación”, 
han ejercido incalculable influencia en la historia de la filosofía por 
todo el Medio y el Lejano Oriente, 

Basando su razonamiento en la fórmula védica tal tvam asi, 
“eso eres tú” 13 desarrolló con firme coherencia una doctrina sis- 
temática que tomaba al Yo (dtman) como única realidad, y consi- 
deraba a todo lo demás colo producto fantasmagórico de la igno- 
rancia (avidya). El cosmos es efecto de la ignorancia y también lo 
es el ego interior (aharkara) que en todas partes es confundido con 
el Yo. La Maya, la ilusión, se burla a cada instante de las faculta- 
des de percepción, pensamiento e intuición. El Yo es un “abismo 
oculto, Pero cuando. se conoce el Yo no hay ignorancia, no hay má- 
ya, no hay avidyá, es decir, no hay macroctosmos ni microcosmos: 
no hay mundo, 

Según un sumario introductorio de esta doctrina, convenien- 
temente presentado en el Vedántasara, escrito por el monje Sa- 
dananda 135 en el siglo xv, el Yo está oculto por cinco capas o es- 
tratos psicosomáticos superpuestos. El primero y más sustancial se 
llama anna-maya-kosa, “la envoltura (kosa) hecha (maya) de ali- 
mento (anna)”, que es, claro está, el cuerpo burdo y su mundo de 
materia burda. Esto corresponde al plano de la conciencia despier- 
ta, tal como lo describe la Mandukya-Upánisad 1%, La segunda en- 
voltura, el prána-maya-kosa, “la envoltura hecha de fuerzas vitales 
(prana)” 137 y la tercera, el mano.maya-kosa, “la envoltura hecha de 
mente [y sentidos] (manas)”, junto con la cuarta, el vijhanamaya- 
koía, “la envoltura hecha de entendimiento (vijáána)”, comronen 
el cuerpo sutil, que corresponde al plano de la conciencia durante 
los sueños; en tanto que la quinta, el ánanda-maya-kosa, “la envol- 
tura hecha de beatitud (ananda)”, que corresponde al plano del sue- 
ño profundo tal como lo describe la Mandukya-Upánisad, es lo que 


134 Supra, págs. 266-268. 
135 Cf. supra, págs. 52-56. 
136 Supra, págs. 292-299. 
137 Supra, págs. 253-255, 
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se conoce con el nombre de cuerpo causal. Se trata de una capa de 
ignorancia (avidya) muy oscura y espesa, que es la cubierta interior 
y fundamental de todo el mundo creado. Solo cuando se ha des» 
garrado esta última envoltura se puede conocer el Yo: ese sereno 
Silencio que está más allá de la silaba Aum, que desde el punto de 
vista del Vedánta “no dualista” de Sáñkara es la única actualidad, 
lo único realmente real. Rodeado por las cinco envolturas —dice 
Sárikara en su Vivekacúda'mani— producidas por su propio poder, 
cl Yo no resplandece, como el agua en un estanque cubierto de tu- 
pidas masas de juncos [producidos por su propio poder]. Pero cuan- 
do se quitan todos los juncos, el agua clara se torna visible al hom- 
bre, alivia las torturas de la sed y confiere felicidad en el más alto 
grado 138, y 

La ignorancia (avidyá), “autora” fmaya) del juncal, no es me- 
ramente la falta. de intuición, un principio puramente negativo, 
sino también un poder positivo (Sakti)139 que proyecta o produce 
la ilusión del mundo y de las cinco envolturas, En su función nega- 
tiva, la ignorancia oculta el Yo, así como una nubecilla oculta el 
sol 140; pero, en su carácter positivo, da origen a la multiplicidad 
«lel cosmos, arrollando con toda nuestra capacidad de juzgar, per- 
turbando nuestros sentidos y facultades mentales, agitando nues- 
tras pasiones de deseo y odio, temor, realización y desesperación, 
causando sufrimiento y fascinando nuestra perpleja y fatua con- 
«iencia con transitorias irrealidades de placer. 

Lo mismo que en el Sáñkhya, en el Vedánta sólo el conoci- 
miento (vidyá) consigue obtener la liberación (moksa) y despren- 
dernos de las envolturas y cadenas de la ignorancia; además, este 
conocimiento no es algo que haya que obtener sino que ya está pre- 
sente adentro, como núcleo y soporte de nuestra existencia. El jun- 
cal sólo hace de pantalla del agua; el agua siempre está allí, siem- 
pre clara y pura; no tenemos que cambiarla, sino tan solo quitar 
la obstrucción. O, como en el cuento del Hijo del Rey*%1, la libe- 
ración no es más que el tomar conciencia de nuestra naturaleza 
real. Esta toma de conciencia puede obtenerse mediante el pensa- 
miento crítico, como en el Sáñkhya, a través de prácticas de Yoga 
que amplían la mente (aquí aplicadas al monismo ilusionista, como 
en los Foga-sútra se aplicaban a la concepción dualista), o por me- 
dio de cualquiera de las otras “vías” de la tradición ortodoxa; pero 
a la postre, cuando se llega a ella, equivale a un milagro de Auto- 


138 Sánkara, Vivekacúda' mani 149-150. 

130 Sákti, de Ja raíz verbal Sak-: “ser capaz o tener el poder de hacer 
algo; cf. supra págs. 71-72 y Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and 
Civilization, pág. 25. 

140 Vedántasara 52. 

141 Cf. supra, págs. 246.238, 
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rrecuerdo, por el cual inmediatamente se deshace la aparente crea- 
ción del mundo y las envolturas del cuerpo y del alma desaparecen. 

Sin embargo, se recalca que hay que practicar las virtudes mo- 
rales ortodoxas como disciplina preparatoria del ejercicio de pe- 
netración final. Las buenas obras, aun las meramente ceremonia- 
les, si se las hace por motivos -puros y apropiados, sin apego a los 
frutos, los fines y las ganancias, y sin deseo de recompensa, consti- 
tuyen una excelente preparación para la empresa definitiva de ob- 
tener la suprema iluminación. Los ejercicios de Yoga de concentra- 
ción intensiva son el principal auxiliar para cobrar conciencia de 
la verdad comunicada por el guru; pero mo los puede emprender 
nadie que no se haya prepárado de antemano mediante austerida- 
des depuradoras y una conducta impecable, con espíritu de virtuo- 
sa abnegación. El que aspira a ser instruido en la filosofía vedanti- 
na tiene que haber cumplido con todos los deberes religiosos (es 
decir, sociales) normales de la forma de vida hindú (dharma). Tie- 
ne que estar calificado por su cuna, haber estudiado los cuatro Veda 
y sus “miembros”, ser capaz de discriminar entre las cosas perma- 
nentes y las cosas transitorias; poseer las “seis joyas”; tener una fe 
perfecta, y haber ganado el auxilio de un maestro espiritual califi- 
cado 1%, Sáñkara dice que esto siempre debe enseñarse a uno que 
sea de ánimo tranquilo, que haya dominado las fuerzas de sus sen- 
tidos, que esté libre de faltas, que sea obediente, que esté dotado 
de virtudes, que sen siempre sumiso y esté ávido de la liberación 143, 

El gran tema de toda enseñanza vedantína —leemos en el Pe- 
dántasára— es la identidad de la mónada vital individual con el 
Brahman, cuya naturaleza es pura conciencia o esbiritualidad 14, 
Esta toma de conciencia representa un estado de homogeneidad que 
trasciende todos los atributos calificadores, un estado de inteligen- 
cia que está más allá de los pares de opuestos y donde todas las 
ideas de separación y de variedad desaparecen. En otras palabras, 
el “camino de la devoción” (bhakti-márga) tiene que ser trascendi; 
do por el que estudia el Vedárta. No basta la amorosa unión del 
corazón con su más alta divinidad personal. La sublime experien- 
cia del devoto que contempla la visión interior de su Dios en con- 
centrada absorción es solo un preludio de la inefable crisis final de 
la completa iluminación, más allá, inclusive, de las esferas de la 
forma divina. Para alcanzar esta meta suprema hay que extirpar 
hasta el último rastro, hasta el germen mismo, de la “ignorancia” 
(avidva). De ese modo se presentará automáticamente la heatitud 
del Bralman no dual, pues la experiencia de esta beatitud misma 
es la única prueba directa que existe en el mundo del hecho de la 


142 Todos estos requisitos son tratados y explicados supra, págs. 32-56. 


143 Sánkara, Upadesasahasri 324. 
144 Vedantasára 27. 
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identidad trascendental. Por medio del pensamiento y de métodos 
racionales es posible establecer indirectamente, o sugerir en parte, 
el estado final no dual; pero la finalidad única dei Vedánta no es 
sugerir sino hacer conocer. Esta meta se expresa en el aforismo 
védico y upanishádico, frecuentemente citado: Quien cobra con- 
ciencia del Brahman por medio del conocimiento se convierte en 
el Brahman 145, 

La paradoja fundamental de toda esta disciplina es que, aun- 
que la identidad del jiva y el Brahman, única realidad permanen- 
te, está más allá del cambio, hay que ser consciente de ella y resta- 
blecerla mediante un laborioso proceso de esfuerzo humano tempo- 
ral, La situación es comparable a la de un hombre que ha olvidado 
la preciosa joya que lleva alrededor del cuello y así sufre pena y 
ansiedad, creyéndola perdida. Cuando encuentra a alguien que se 
la señala, nada ha cambiado salvo su ignorancia; pero esto (al me- 
nos para él) significa mucho. 

El camino directo hacia la toma de conciencia consiste en ab- 
sorberse en el estado trascendental, más allá de las calificaciones. 
Los textos y las enseñanzas del guru la preparan con el camino in- 
directo, preliminar, negativo, de “la máxima o método (nyáya) de 
la refutación (apaváda) de las imputaciones o sobreimposiciones 
(adhyaropa) erróneas” 146, El yerbo adhy-a-ruh-, “colocar una cosa 
sobre otra”, o también “causar, producir, efectuar”, da el sustan- 
tivo adhyáropa: “el acto de atribuir algún estado o cualidad a una 
cosa, falsamente o por error; conocimiento erróneo”. El término 
áropa se usa a menudo para describir el lenguaje figurativo y li- 
sonjero de los elogios que los poetas cortesanos dirigían a sus reyes, 
y los amantes a sus amadas. Por ejemplo, el poeta, al alabar a un 
rey por haber vencido a sus enemigos, describe cómo los vecinos so- 
juzgados inclinan el cuello ante su planta; “Los reyes —dice la li- 
sonja— llevan sobre sus cabezas la flor de loto que es tu pie. La fila 
de pétalos está compuesta por los rosados dedos de tu pie, los fila- 
mentos son los rayos de tus pulidas uñas 1*7.” 

Aqui el poeta recurre a la sobreimposición (4ropa) como técnica 
de metáfora, comparando a los reyes postrados a los pies del trono 
del rey de los reyes con devotos que colocan sobre sus cabezas el joto 
sagrado —símbolo de su dios (Brahmaá, Visnu, Laksmi o el Buddha)— 
como signo de absoluta sumisión y servicio al Señor. Lo que el poe- 
tu hace intencionadamente para prestar vida y encanto a la des- 


145 Múndaka-Upánisad 3. 2. 9; citado en Vedantasára 29, 

146 Vedántasara 31. 

147 Este ejemplo aparece en la obra de Dandin, Kavyádaría (“Espejo de 
la poesía”) 2. 69-70. Dandin explica: “El poeta sobreimpone o atribuye a los 
dedos de los pies, etcétera, la maturaleza de los pétalos, etcétera; y al pie la 
mattiraleza de la flor de loto.” 
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cripción, la humanidad en general lo hace sin proponérselo. La 
mente, en su ignorancia (avidya), sobreimpone un mundo de duali- 
dad y pluralidad a la única identidad no dual del jiva y el Brah- 
man, y de este modo hace aparecer, como maravilloso espejismo, una 
multitud de seres, intereses y términos opuestos en conflicto. Así 
como una serpiente vista a la luz del crepúsculo puede resultar ser 
una cuerda (¡meramente una inofensiva cuerda, y sin embargo 
se la tomaba por una serpiente e inspiraba miedo!) o así como 
la deseable plata columbrada puede trocarse en un trozo de madre- 
perla, relativamente sin valor, así también puede conseguirse que 
el mundo, que inspira temor y deseo, desaparezca convirtiéndose 
en un sustrato neutro. Por infinita compasión, el guru da instruc- 
<ión al alumno siguiendo el método de la refutación (apavada) de 
la sobreimposición (adhyáropa) 1% (...). La sobreimposición (adhya- 
ropa) consiste en atribuir algo irreal a algo real %%, 

Habiéndose “convertido en el Brahman por conocer al Brah- 
man”, el guru comprende que en realidad no hay dualidad de dis- 
cipulo y guru; en su enseñanza vive, por lo tanto, una doble vida: 
Pero condesciende a hacerlo, conformándose a la ilusoria esfera de 
lo múltiple que lo rodea como un reflejo, por compasión, aceptando 
nuevamente la actitud de la dualidad debido al vehemente deseo 
de instrucción que siente el discípulo que ha llegado hasta él. El 
maestro iluminado desciende del estado trascendental de ser a nues- 
tro plano inferior de seudorrealidad empírica para beneficiar a los 
no iluminados, Esto es comparable al gratuito acto de una- En- 
carnación, dentro de la mitología del hinduismo, cuando el dios 
supremo desciende en forma de manifestación ilusoria (Vignu, por 
ejemplo, como Krsna) con el fin de liberar a sus devotos, o en la 
mitología del budismo Maháyána, cuando un Buddha supramun- 
dano igualmente desciende. Mediante este acto, el guru se contfor- 
ma a lo dicho en los versos védicos: Al discípulo que se ha dirigido 
a él con debida cortesía, cuya mente se encuentra perfectamente cal- 
ma, y que controla sus sentidos, el sabio maestra deberá impartir- 
le en verdad el conocimiento del Brahman por el cual uno conoce 
al Hombre (púrusa) imperecedero, que es verdadero y eternamente 
€£xistente 150, 

La sencilla pero paradójica verdad de las enseñanzas del Ve- 
dánta es que el Brahman, que es eterno ser (sat), conciencia (cit) y 
beatitud (ánanda), es absolutamente “sin par” (ádvaya) lo cual quie- 
re decir literalmente que todos estos objetos de experiencia, así co- 
mo la ignorancia creadora que los produce, fundamentalmente ca- 
recen de sustancialidad, como la serpiente vista en la cuerda o la 


148 Vedaántasára 31, 


149 Ib, 31. 
150 Mundaka-Upánisad 1. 2. 13, citado en el Vedántasára 31. 
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plata en la madreperla. En un sentido absoluto, se niega realidad a 
todo lo tocado y visto, oido, olido, gustado, pensado, reconocido o 
definido en la esfera del espacio y del tiempo. Ésta es una verdad 
contraria al sentido común y a la experiencia empírica del hombre 
y, en consecuencia, cuando se la representa € interpreta en térmi- 
nos de pensamiento y lenguaje racionales no puede dejar de parecer 
llena de contradicciones; Sin embargo, puede ser captada por el 
yogín vedantino. Además, captarla significa participar en la con- 
ciencia pura, anónima y neutra, vacía de cualidades y, así, estar más 
allá de ta personalidad individualizada de cualquier “divinidad 
suprema” manifestada con atributos como la omnipotencia y la 
omnisciencia. El Brahman, el Yo, es la conciencia absolutamente 
libre de cualidades. Pero ésta es una verdad que solo puede cono- 
cerse por la experiencia. Sin embargo, la mente puede aproximarse 
a la verdad: por ejemplo, razonando que, a menos que el Yo sea 
conciencia, una percepción como la de que “yo soy el que conoce” 
no se daría en una mente fenoménica. La aparente conciencia de 
los seres fenoménicos puede decirse que es, aproximadamente, un 
reflejo, especificación de la pura y primaria conciencia del Brah- 
man; algo así como los reflejos de la luna en diferentes superficies 
de agua derivan de la única luna “sin par” y parecen limitarla. 
Sin embargo, la realidad de tales seres fenoménicos es indefinible. 
No se la puede describir con ninguno de los dos términos contradic- 
torios: “existencia” e “inexistencia”, porque no puede decirse que 
la ignorancia del hombre es una pura “nada”; si lo fuera, no per- 
cibiríamos ningún fenómeno en absoluto, La ignorancia y los te- 
nómenos materiales que ella contempla se basan en verdad en el 
Brahman, que es real (como la ilusoria serpiente se basa en la 
cuerda real); pero córao (o qué es esta magia) mi los Conocedores 
lo saben: 

La verdad acerca de la ignorancia no puede conocerse porque, 
mientras uno permanece dentro de los límites de la ignorancia, la 
ignorancia misma constituye el horizonte limitado del pensamiento. 
Y los Conocedores no pueden conocer la verdad acerca de la igno- 
rancia porque, tan pronto como su conciencia se identifica con el 
Brahman, la ignorancia (por lo menos para ellos) deja de existir. 
De aquí que la ignorancia, junto con su mundo, en cierto modo 
es y no es, o quizá, mejor dicho, ni es ni no es. De cualquier modo, 
es un enigma mayor que el Brahman. 

Así, pues, la ignorancia (avidyá), por la cual la aparente reali- 
dad de nuestra experiencia empírica se superpone a la realidad úl- 
tima del Brahman, es absolutamente inexplicable por su propia na- 
turaleza. No se la puede demostrar mediante razonamientos, pues 
el razonamiento mismo nunca puede existir separado de la igno- 
rancia. Analizar la ignorancia mediante el conocimiento es como 
estudiar la oscuridad con una luz enceguecedora. La característica 
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misma de la ignorancia ——declara el filósofo vedantino Surésvara— 
es mera ininteligibilidad. No puede proporcionar prueba alguna; 
si lo hiciera, seria algo real 151, Por el contrario, es una falsa impre- 
sión (bhránti). Esta falsa impresión carece de soporte real y contra- 
dice todo razonamiento, afirma la misma autoridad en otro texto. 
No puede mantenerse frente al razonamiento, como la oscuridad no 
puede mantenerse frente al sol 12, 

Debe aceptarse, por lo tanto, la existencia de la ignorancia, 
aun cuando en sí misma sea inexplicable; de lo contrario, tendría» 
mos que negar el hecho innegable de que experimentamos el mun- 
do fenoménico. Hay una experiencia del Brahman, y esa experien- 
cia es la prueba del sabio acerca del Brahman; pero si la experien- 
cia cuenta en un contexto, tiene que concederse que también cuen- 
ta en el otro. De aquí que se afirme que la ignorancia es “algo” 
que puede decirse que tiene la forma o apartencia de una realidad 
flotante o transitoria (bhavarúpa) 53, En común con los seres y 
experiencias que arraigan é€n él, este “algo” tiene la “forma del 
devenir” (también bhávarupa): es transitorio, perecedero, vencible. 
Habiendo nacido al comienzo del tiempo, como la base misma de 
la experiencia del mundo y de la conciencia del ego, también pue- 
de dejar de existir. Si fuera realmente existente (sat, “real más allá 
de los cambios”) nunca se lo podría apartar y no habría experiencia 
del 4Atman-Brahman como la única realidad; no habría Vedanta. 
Pero, por otra parte, si la ignorancia no existiera, no desplegaría 
todos estos efectos. Lo único que puede descubrirse al respecto, por 
lo tanto, es que este “algo” es antagónico al conocimiento e incom- 
patible con la sabiduría 15% porque desaparece, con todas sus mo- 
dificaciones, cuando asoma el conocimiento; y, además, - que los 
guna le son inherentes 155, porque no se lo puede separar de ellos, 
comio no se puede separar a una sustancia de sus atributos. La prue- 
ba de su existencia, finalmente, es la simple percatación de que 
“soy ignorante”. 

Como todos los fenómenos, la ignorancia puede ser considera- 
da de dos maneras: 1) integralmente fsam-asty-abhiprávena), como 
un todo, o 2) analíticamente (vy-asty-abhiprayena), como compues-. 
ta de innumerables unidades distintas 156, La palabra samasti sig- 
nifica “un agregado hecho de partes que constituyen una unidad 
colectiva”, mientras vyastí especifica las unidades de un agregado. 
Por ejemplo, cuando se considera cierto número de árboles como 
agregado (samasti) se los denota como una unidad, es decir, como 


151 Brhadárányaka-vT'rtika 181. Surésvara fue discípulo directo de Sánkara, 
152 Naiskarmyasiddhi 3. 66, 

153 Vedántasára 34, 

151 Tb, 

155 Ib. Sobre los guna, cf. supra, págs. 236-238 y 315-819. 

158 Fedántasara 35. 
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“un bosque”; y, del mismo modo, cierto número de gotas de agua 
puede denominarse “estanque”, “lago” o “depósito”, según el nú- 
mero y la naturaleza de su agregación. Sin embargo, considerados 
como unidades (vyasti) son un número de árboles o de gotas (o de 
litros) 157, Del mismo modo se puede considerar la “ignorancia” 
(avidya) como un agregado universal que llega a todas partes, o co- 
mo una multitud de casos separados. Es decir, la evidente diversi- 
dad de la ignorancia en diferentes individuos puede considerarse 
como un mero aspecto de ignorancia (que es como decir: “No hay 
árboles, hay solo un bosque”); o por el contrario, también se puede 
«afirmar que la ignorancia existe sulo en lo múltiple (que es como 
declarar que no existe el bosque, sino cierto número de árboles). 
Sin embargo, en cada caso, el fin es la ignorancia que, según el mo- 
do de la observación, se experimenta como múltiple o como una. 
El aspecto integral, colectivo (samasti) de la ignorancia, los mi- 
tos lo atribuyen a un ser personal divino, reverenciado como crea- 
«dor, gobernador y conservador del universo. Xs la conciencia su- 
prema, el Brahman, hechizado por un papel personal, y como tal es 
una manifestación del aspecto más hermoso, supremo, sutilísimo y 
sublime de la ignorancia y del autocngaño 1%, Este dios —creador, 
«onservador y destructor—, cste supremo Señor, (F'svara), es el aspec- 
to omuicomprensivo de la fuerza vital (que €s la ignorancia) cn su 
evolución y penetración del cosmos. Es comparable a un bosque 
o a un mar que todo lo contiene. A Visnu, por ejemplo, que al en- 
cirnarse en Krsna se convirtió en el revelador de la Bhagavad-Gila. 
el mito hindú lo representa como el Océano Lácteo de la Vida In- 
mortal, del cual sale el universo transitorio y en el cual vuelve a 
«disolverse. Este océano es personificado como Adisesa, primordial 
serpiente gigante del océano, que en sus cabezas lleva al universo 
desplegado y es cl dragón dador de vida, en las profundidades del 
ONMICIO, a 
Por otra parte, a Visnu se lo representa antropomórficamente 
acostado sobre esta serpiente. La serpiente es a la vez él mismo y 
su lecho viviente, y lo sostiene en la superficic del Océano Lácteo, 
que también es ¿l mismo en su forma elemental. En efecto, este 
ser divino es la savia vital o sustancia primordial que da origen y 
nutre a todas las formas de todas las criaturas yivas del universo. 
$1 dios sueña. Dc su ombligo, como del «gua universal, crece el 
cáliz de loto donde se sienta Brahmi, el primogénito del universo, 
que se dispone a supervisar el proceso cósmico de la creación. El 
brillante loto es la flor del mundo, que es el sueño de Visnu; y el 
dios que está en él, Brahma, el “Creador”, constituye una emana- 
ción de la matriz universal que es el sueño cósmico de Visnu. 


2337 Ib. 36. 
138 Ib. 37-38, 
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Todo esto significa que cuando la esencia (Hraliman) pura, tras 
cendental y metafísica, que está más allá de todos los atributos y 
máscaras personales, única y sin par, pura beatitud, pura sensibi- 
lidad y conciencia, se sumerge en un estado en el que, bajo una 
máscara personal, se imagina ser el Dios universal, entonces Lie 
claridad del puro ser espiritual es obnubilada, y esta nube cs un 
autoengaño en escala cósmica: el de la conciencia universal que se 
olvida del verdadero estado y naturaleza del Brahman, y se tmagi- 
na que posee una personalidad divina; tal es el misterio crucial de 
la creación. El supremo Señor, bajo esta ilusión, adquicre la con- 
ciencia de ser el supremo Señor; se imagina y se siente dotado de 
omnisciencia, omnipotencia, soberanía universal y todas las demás 
virtudes supremas similares. Pero la posesión de estos atributos (y 
en general en todas partes se los atribuye al Ser supremo: en el is- 
lamismo y en el cristianismo así como en los cultos populares de le 
India), no es más que un reflejo del engaño. Impersonal, anónimo 
e inactivo, el Brahman queda intacto, allende este popular velo de 
nubes, este supremo eclipse. La sustancia universal solo en aparien- 
cia está implicada en esta suprema figura personal que ha nacido. 
como magnífico superego, de un sublime estado de divina concien- 
cía ignorante, 

En su progreso por la vía del Yoga, el adepto vedantino llega 
a un punto en que se identifica con este creador personal de la 
ilusión cósmica. Se siente identificado con el supremo Señor, partici- 
pante de sus virtudes de omnisciencia y omnipotencia. Pero ¿sta 
es una fase peligrosa, pues, si quiere avanzar hasta el Braliman, la 
meta, tiene que darse cuenta de que esta inflación es solo uni sutil 
forma de autoengaño. El aspirante tiene que dominarla y supe- 
rarla, de modo que el anonimato del mero Ser (sat), Conciencia (cit) 
y Beatitud (¿nanda) pueda irrumpir en él come la esencia trans- 
personal de su Yo real. La fascinante personalidad de la divinidad 
suprema se disolverá entonces y desaparecerá como la última, más 
tenue y tenaz ilusión cósmica. El creador del mundo habrá sido 
sobrepasado; y con él, toda la ilusión de la existencia del mundo. 

Sin embargo, para el principiante y el religioso aficionado, cl 
superego divino comúnmente llamado “Dios” es propia y justa- 
mente el centro de los piadosos ejercicios de devota entrega (bhakti). 
Concentrando la atención en este “Dios” y convirtiéndolo en el cen- 
tro de la conciencia, podemos desembarazarnos de nuestra ego in- 
dividual. Esto nos permite elevarnos por encima del: estado del 
individuo que ve muchos árboles pero no el bosque y que crec ser 
un árbol. Reconocemos el carácter comprensivo: del bosque; es de- 
cir: la identidad colectiva de todos los seres en “Dios”. Este cons- 
tituye un paso hacia la superación del dualismo de “yo” y “tú”, la 
lucha con los semejantes. "Podo es experimentado como una sola 
cosa, subsumida en la única personalidad divina Todas las cria- 
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turas, en todos los tiempos y lugares, sun “sus” manifestaciones con- 
tinuamente cambiantes. 

Pero el Ser Supremo mismo, como “Dios” que se imagina ser 
lo que los teólogos dicen que es: autoengaño, ignorancia, avidya —la 
base misma de la errónea conciencia de la existencia del Dios—, 
tiene un carácter más sutil en su amplio y omnisciente espíritu que 
sn las pequeñas esferas, estrechamente limitadas, de la conciencia 
mortal. En Dios, por estar directamente asociado a la pura espiri- 
tualidad del Brahman, el agregado de ignorancia presenta un pre- 
dominio del guna sattva (la claridad más pura); está libre del rajas 
(la actividad pasional incontrolada) y del tamas (inercia, estupidez) 
que preponderan en las esferas de los animales, minerales, vegeta- 
les y seres humanos normales. El Ego de Dios, la última entidad 
personal, es fundamentalmente tan irreal como el ego humano, tan 
ilusorio como el universo, no menos insustancial que todos los otros 
nombres y formas (námarúpa) del mundo manifiesto; porque “Dios” 
es solo la más sutil, la más magnífica y la más lisonjera impresión 
falsa de todas las impresiones, en este espectáculo general de erró- 
neos autoengaños. Como las demás formas de esta flotante y tran- 
sitoria realidad, “Dios” existe sólo asociado al poder ($akti, máyá) 
de la autoconfusión. De aquí que “Dios” no sea real. Además, está 
asociado a su propia autoconfusión solo: en apariencia; es decir, en 
cuanto a nosotros. En resumen, como €s cl Brahman ——la única 
esencia existente— no puede perderse realmente cn esa igno- 
rancia que, a su vez, no es ni “irreal” ni “real”. 

Por lo tanto, solo a las mentes no iluminadas Dios parece ser 
real, dotado de atributos como la omnisciencia, la omnipotencia, 
cl gobierno universal y la disposición a tomar actitudes de benero- 
lencia o de cólera. Las piadosas preocupaciones centradas en torno 
a Dios, los ritos de las diversas comunidades religiosas y las medi 
taciones de sus teólogos pertenecen y dan sostén a la atmósfera del 
más sutil y respetable autoengaño. Desde luego. poseen un valo» 
inapreciable como medios preliminares. Proporcionan una espe- 
«ie de escalera por la cual el individuo completamente egoísta pue- 
de ascender desde la oscura prisión de su propio yo. Pero cuando 
alcanza el úhimo escalón y finalmente es capaz de trascender la 
cómoda verdad del monoteísmo personal, la escalera tiene que ser 
abandonada. 

El Ser supremo, como “Dios”, es fenoménico; es un rostro ma- 
jestuoso y señorial pintado en el sublime vacio del Brahman, el ver- 
dadero Ser, que carece de fisonomía y de todos los demás atributos. 
y definiciones, El Brahman no está realmente implicado en la ig- 
norancia; solo en apariencia lo está; y únicamente en el estado de 
ignorancia menos oscuro, menos activo, más sereno, que e€s bri- 
Mante claridad (saftva). No puede decirse que “Dios” es engañado 
por su proper +ctituad ihusoria de supremo Super-Egoismo, grande 
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en. su omnisciencia, omnipotencia y señorial dominio. Cuando el 
Señor parece estar representando su papel cósmico, no está impli- 
cado en la red de ilusión que él crea; la pantomima del papel di- 
vino no engaña al actor. Por lo tanto, si “Dios” ha de ser concebido 
como desplegando, conservando y penetrando la totalidad del uni- 
verso y dirigiendo las inclinaciones mentales de los seres finitos, me- 
diante su poder universal que todo lo controla, debe entenderse 
Que representa una pieza teatral que carece de espectador, como lo 
haría un niño. “Dios” es el solitario danzarín cósmico cuyos gestos 
son todos los seres y todos los mundos, que surgen sin cesar de su 
incansable e incesante corriente de energía cósmica mientras él 
ejecuta los gestos ritmicos, indefinidamente repetidos. Siva, el dios 
danzante, no es esclavo de su danza; y en esto reside la principal 
distinción entre el Señor (Fsvara) y las mónadas vitales (jiva) que 
también danzan en este drama universal. 

Nosotros, seres pequeños, estamos atrapados en la ilusión de 
todas estas formas fantasmagóricas. En realidad pensamos que 50- 
mos seres humanos, que nuestro yo individual es una realidad 
y, así, nos apegamos a nosotros mismos y a la falsa realidad de los 
demás fenómenos atractivos y repulsivos que nos rodean. Mientras 
Dios sabe que su divina personalidad es una máscara, una falsa im- 
presión que Él siempre puede suprimir volviendo a su sustancia 
andiferenciada, para nosotros nuestras propias personalidades son 
tan burdas y duraderas como nuestra propia ignorancia, y Dios, en 
$u personalidad, es el gran desconocido. Su naturaleza, para nosotros 
que estamos en el estado de ignorancia, es insondable. Y sin em- 
bargo le damos con toda propiedad el nombre de “Guía interior”, 
porque puede convertirse en la luz que ilumina toda nuestra iíg- 
norancia. Asi como el sol alumbra el mundo y aleja la oscuridad, así 
también el Ser divino, una vez conocido, ilumina la ignorancia y 
disipa su producto, esta esfera fenoménica, y todos sus individuos 
fenoménicos. El sol nunca es contaminado por la oscuridad, y tam- 
poco el Ser divino es contaminado por este mundo de ignorancia 
en el cual su gracia actúa tan milagrosamente, 

El Yo puro —que es la única entidad realmente existente, mera 
<onciencia no limitada por ningún contenido o cualidad, y comple- 
ta beatitud—, cósmicamente asociado a la ignorancia, que es incons- 
ciente de su verdadera naturaleza, ni real ni irreal, condesciende a 
aceptar la personalidad y la conciencia del Señor del universo, el 
Único Supremo, omnipotente, omnipresente, inherente a cada par- 
tícula de la creación. Pero, aunque asociado a la ilusión, no está 
realmente sujeto a ella; su ignorancia es totalmente sáttvica. Siem- 
pre lo inunda la beatitud del Brahman, el Yo, pero se complace en 
practicar el curioso y pueril juego de ser consciente del carácter ilu- 
sorio de su propia augusta personalidad y del universo, aun cuando 
jugando las produce, las sostiene y les permite desaparecer. Tal es 
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la via de la ignorancia en su inconsciencia colectiva, total; la gran- 
diosa ignorancia de la selva. 

Por otra parte, nosotros, árboles inviduales egocéntricos, esta- 
mos circunscritos por el aspecto individual de nuestra ignorancia. 
Nos imaginamos que somos el señor X o la sefiorita Z; imaginamos 
que eso es un perro, y que esto es un gato, distintos y separados 
entre sí y con respecto a nosotros. Mientras el Señor experimenta 
la ignorancia en conjunto, como un todo, para nosotros el Yo está 
hecho pedazos y se asocia a una ignorancia compleja, que no con- 
siste solamente en serenidad (sattva), sino que está compuesta de 
claridad (sattva), actividad violenta (rajas) y torpe inercia, muda y 
oscura (tamas). Al predominar los dos últimos gura, el poder del 
sativa se eclipsa y la conciencia del individuo —hombre, árbol, pá- 
faro O pez— es un pálido reflejo de la conciencia del Yo. No es om- 
nisciente y omnipotente: tiene poco conocimiento y señorío; pero 
se la puede llamar prajña, “inteligencia” 159, pues “ilumina” una 
masa de ignorancia individual, un árbol del bosque, Tal como es, 
ta conciencia individual sirve de luz. No puede alejar las tinieblas 
que obnubilan al individuo por completo —como el sol aleja la 
oscuridad del mundo—, pero sirve, sin embargo, como una vela en 
una casa que de otro modo estaría completamente a oscuras, 

Esta oscuridad interior sigue siendo generalmente insuperable 
«a causa de su naturaleza mixta o impura. Está “rodeada de adheren- 
cias opacas, oscuras, limitadoras; garece de luminosidad brillante y 
mente espontánea 169”, 

Sin embargo, la conciencia del supremo Señor del universo, 
omnipresente y omnicomprensivo, es esencialmente idéntica a Ja 
suma total de la conciencia de las múltiples individualidades, así 
«omo el espacio (akása) encerrado por un bosque es precisamente 
el mismo que el encerrado por la circunferencia de las copas de 
todos los árboles individuales, o como el único y mismo cielo refle- 
jado por la unidad colectiva de los lagos y estanques de una re- 
kión se espeja en cada lago o estanque separado 16, El supremo Se- 
ñor es pura luminosidad, como el puro Yo mismo, a pesar del hecho 
de que una transparente ignorancia (sattva-avidya) lo refleja. El 
juego de la ignorancia es para Él poco más que un delgado velo; 
ve a travós de él y cumple su papel en él, como un adulto en un 
juego de niños, Y, así, no se identifica con la ignorancia (las adhe- 
rencias límitadoras que nos mantienen separados unos de otros y 
constituyen toda la diferencia entre la Presencia suprema, omnipo- 
tente, omnisciente y nuestros turbados egos terrenales), sino con la 
conciencia, la beatitud y el puro ser, el brillante espacio espiritual 
(úkása) que mora en nuestro interior. 


159 Aandúkya-Upánisad 5; citada en el Vedántasara 46. 


100 Vedántasara 41. 
101 Ib, 47.48, 
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La nesciencia (avidyá, ajñíána), dijimos, posee dos poderes: 1) 
el de ocultar y 2) el de proyectar o dilatar 16, Mediante la primera 
operación oculta la verdadera realidad del Brahman —existencia 
intemporal, conciencia pura, beatitud ilimitada (sat-cit-ánanda), es 
decir, nos oculta nuestro propio Yo, el núcleo de nuestra naturaleza; 
mientras simultáneamente, por medio del segundo poder, se produce 
un espectáculo de entidades fenoménicas ilusorias, que es tomado 
por real: el espejismo de nombre y forma (náma-rúpa), que nos dis- 
trae de la búsqueda de la entidad realmente existente del Yo. 

Tenemos la tendencia a resistir con toda clase de argumentos Ja 
demostración vedantina de la situación crítica en la que nos encon- 
tramos; porque al principio parece increíble que la inconsciencia 
(avidya), si en sí misma no es ni real ni irreal, sea capaz de ocultar 
lo absolutamente real. Por lo tanto, hasta obtener una aprehensión 
directa de la espiritualidad en su forma pura, se indica la práctica 
de ejercicios que gradualmente conducen al candidato sincero a 
través de una serie de estados preparatorios y preliminares de en- 
tendimiento. 


1. El primero de estos estados se conoce con el nombre de s$rá- 
vana: consiste en estudiar, escuchar al macstro y aprender cabal- 
mente los textos revelados prestando cuidadosa atención a lo que 
dicen. Las seis características y claves para la «comprensión_de un 
texto religioso indio se llaman: a) upákrama (“comienzo”) y upasam- 
hára (“conclusión”): el tema de cada texto se expresa al comienzo 
y se reitera al final; b) abhyása (“repenición””): a lo largo del texto 
se hacen variaciones y repeticiones «del tema; c) upúrvata (“origina 
lidad”): es decir, el tema no puede estudiarse en ninguna otra parte: 
d) phala (“resultado”): el resultado «el estudio del tema está indi- 
cado en el texto (el resultado es el conocimiento del Brahman); e) 
arthaváda (“clogio”): se señala el val del estudio, y f) upapatt 
(“demostración”): se demuestra con argumentos lógicos la verdad de 
la enseñanza Y*, 


2. El segundo estado de progreso cspiritual se lama mánana, 
“reflexión, meditación, pensamiento” 1%, y consiste en una conti- 
nua e ininterrumpida consideración sobre el Brakman, el sin par, 
del cual se ha oido hablar al maestro junto con argumentos conso- 
nantes con la finalidad del Pedánta. Mediante la resuelta y soste- 
nida concentración de su mente en la enseñanza y su meta —total- 
mente imperturbado por asuntos extraños 6 conceptos reñidos con 
el Vedánta—, el discípulo lega a imbuirse del e>picitu de lo que se 


162 Supra, págs. 326-328: Vedántasara 5l. 


163 Ib. 182-190, 
164 1b, 191, 
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le ha enseñado. Así satura su ser con las actitudes e ideas requeridas 
para lograr la realización del Yo. 


3. El estado siguiente es nididhyá'sana; el intenso enfoque de 
una visión interior de larga duración y concentrada en un punto. 
Este paso lleva más-allá de la esfera del razonamiento y el pensar. 
Se calma la inquietud del espíritu porque todas sus energías han 
sido concentradas en un solo punto estable. El nididhyd'sana se de- 
fine como una corriente de ideas, todas las cuales son de la misma 
clase que las del Uno-sin-segundo; una corriente de ideas carente de 
pensamientos como los de cuerpo, mente, ego, dualidad de sujeto- 
objeto, etcétera 1%, Habiéndose saturado en el segundo estado con 
las ideas y actitudes del Vedánta, excluyendo por completo todo lo' 
demás, se incita al intelecto a permanecer en la yerdad del Vedanta 
y concintrar sus propias actividades espontáneas en centros que ron- 
ducen a la meta. La meta, el Uno-sin-segundo, ya no es abordada 
activamente, por medio de razonamientos y pensamientos, sino tomo 
sobre las aguas de un río que fluyen fácilmente por sí mismas. La 
conciencia toma espontáneamente la forma del Brahman 3! des- 
embocar en él. 


4. El ejemplo clásico del estado final está dado por la sal en el 
agua. Asi como, al disolverse en el agua, la sal ya no se percibe 
separadamente y solo queda el agua, así también el estado mental 
que ha tomado la forma del Brahman, el Uno-sin-segundo, ya no 
se percibe, y sólo queda el Yo 1%, En este estado, la distinción entre 
ul espectador y la cosa observada (sujeto y objeto) desaparece. La 
conciencia del devoto se ha transformado en la sustancia del Yo. 
El estado parecerá ser idéntico o muy afín a] del sueño profundo, 
en el que se pierde totalmente la conciencia, porque en ninguno de 
los dos “estados hay, aparentemente, “oscilación de la conciencia”. 
Sin embargo, en realidad hay una notable diferencia, porque, si 
bien en el estado de sueño profundo no hay tal oscilación, en el 
estado de inmersión de la conciencia en el ser de) Yo ¿samádhi) hay 
una gran oscilación. La conciencia, aunque no es percibida, existe, 
ha tomado la forma del Yo (brahman); está muy viva, fija en un 
estado de trascendente vigilia, tan despierta y plenamente consciente 
como alejada de la semiconciencia del cuerpo, Ja mente, el ego y la 
lacultad de discernimiento intuitivo. En esta expericbria (que co- 
¡responde al estado “cuarto” de la Mándikya-UpaurisadyY% se ac 
iswaliza el sentido de la fórmula tat tvam asis“ 


165 16. 192. 

166 Ib. 198 

167 Supra, págs. 292-299, 

168 Tat (cs0) team (tú) asi (eres). CI. supra, págs. 266-268. 

Tet denota al Brahman, absoluto e ilimitado; fuam al individuo, finito y 
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El candidato vedantino que aspira seriamente a pasar por los 
tres estados de absorción (samádhi, “unión, cumplimiento”) tiene 
que llevar una vida ascética, estrictamente monástica. Debe some- 
terse a múltiples disciplinas, que han sido clasificadas de la manera 
siguiente 168, 


1. Yama, la “disciplina general”, comprende una cantidad de 
mandamientos que tienen por objeto inculcar un hábito de com- 
portamiento no egoísta, autocontrolado, no mundano. Se parecen 
a los de las órdenes budistas y otras órdenes ascéticas de la India 
dedicadas a liberar de la ronda del nacimiento y la muerte. El Ve- 
dantasára los describe de la siguiente manera: a) ahimsá, no-violen- 
cia: renunciamiento a la intención de dañar a otros seres con pensa- 
miento, palabra u obra (se insiste particularmente en la prohibi- 
ción de matar a cualquier ser vivo); b) satya, veracidad, honestidad, 
sinceridad: el mantenimiento de la identidad entre el pensamiento, 
la palabra y la acción; c) asteya, el no robar; d) brahmacarya: vida 
en celibato, como la que se exige al alumno en el primero de los 
cuatro 4'srama de su vida ( brahmacarin) cuando, de niño, vivia con 
su maestro y se impregnó de la mágica sustancia sagrada (brahman) 
de la tradición revelada de los Veda *70, y e) aparigraha, no-acepta- 


limitado de diversas maneras; asi pone a ambos en oposición; pero igualar am. 
bos términos sería incompatible con sus connotaciones directas; la identidad 
entre “tú” y “eso” no es posible a menos que se rechace lo que en ambos tér- 
minos hay de incompatible y se conserve lo que tienen de compatible, Lo que 
tienen de incompatible es, en primer lugar, las diferenciaciones del tipo “abso- 
luto e ilimitado” versus “finito 'y” diversamente limitado”, 

Por otra parte, lo compatible es la “espiritualidad o inteligencia” (caita. 
nya). “Tú” y “eso” son idénticos, por lo tanto, por el caitanya, la esencia del 
“cv”, es simultáneamente la esencia de “eso”, El resto no es esencia, sino mera 
jlusión. 

169 Vedántasára 200-208. 

170 Cf. supra, págs. 131-132. 

Si el proceso mágico de convertir a un joven en sacerdote, mago y cono- 
cedor de la esencia de los dioses requiere estricta castidad y abstinencia, tanto 
más lo requerirá la realización del Yo interno trascendente, La vida sexual li- 
bera los aires vitales (prána) y anima las facultades sensoriales y las fuerzas fi- 
sicas del cuerpo. Se nutre de las capas exteriores del organismo estratificado, 
a la vez que las fortifica; el cuerpo burdo (anna-maya-hoa), la envolura del 
aliento vital (prána-maya-kosa) y la envoltura de los sentidos y la mente (mano- 
maya-kosa), es decir: las zonas mismas de Jas cuales el candidato trata de reti- 
rar su conciencia. En la India esta prohibición de la vida sexual no se basa en 
la idea de que una vida sexual normal es mala, sino en la creencia de que, sí 
las energías deben moverse en una dirección, no debe enviárselas a que fluyan 
en otra dirección al mismo tiempo. 
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ción, rechazo, renunciamiento de todas las propiedades que lo atan 
a uno al mundo y a su ego, capaces de obstruir el camino de la 
meditación. 


2. Niyama, la “disciplina particular” qu consiste en una cons- 
tante práctica de: a) $auca, limpieza del cuerpo y pureza de la mente; 
b) santosa, contento, satisfacción con lo que nos llega, ecuanimidad 
con respecto a la comodidad y la incomodidad y a toda clase de su- 
cesos; c) tapas, austeridad, indiferencia ante los extremos del calor 
y del frío, el placer y el dolor, el hambre y la sed; las necesidades, 
deseos y sufrimientos del cuerpo deben ser dominados, con el fin 
de que ya no distraigan a la mente introvertida de su difícil tarea 
de alcanzar el Yo; d) svádhyáya, el estudio, el aprender de memoria 
las textos sagrados que comunican los principios del Vedánta, recor- 
dándolos mediante constante recitación interior y meditando incan- 
sablemente sobre el significado de fórmulas y plegarias religiosas, 
como por ejemplo la sílaba mistica Om 171, y e) U'$vara-pranidhána, 
abandono al Señor; es decir, la práctica de la bhakti, la devoción 
al aspecto personal del Ser divino como gobernante omnipresente 
del universo y “testigo” que mora en el interior de cada criatura, el 
que interiormente controla (antaryámin) cada acción, a quien hay 
que entregar los frutos (phala) de todos los actos. 


3. A'sana, las posturas del cuerpo, las manos y los pies prescritas 
para todos los ejercicios espirituales y descritas en detalle en los tex- 
tos de Yoga; por ejemplo, la “postura del loto” (padmá'sana), la 
“postura de la svástica” (svastiká'sana). Las posturas correctas son 
fundamentales para cada ejercicio de Yoga; se las considera como 
requisitos físicos elementales previos 4 toda meditación, contempla- 
ción y absorción, 


4. Pranáyáma, el control y el ordenado desarrollo de la respi- 
ración, que constituye una tócnica muy avanzada en la India y 
cuya finalidad es dominar y contener el aire vital (brana) en sus tres 
estados primarios de a) “repleción” (pú'raka); b) “acumulación o 
retención, como si el cuerpo fucra una marmita (kúmbhaka)”, y c) 
“vaciamiento” (récaka), según diferentes ritmos y cantidades. Esto 
también se enseña en los textos de Foga. 


5. Pratyáhára, el acto de retirar las funciones sensoriales de sus 
campos de objetos exteriores hacia el interior, de modo que puedan 
quedar en calma 1%, 


171 Cf. supra, págs. 292.299, 

112 “Cuando, como la tortuga que recoge sus miembros, ino puede retirar 
anmpletamente los sentidos de sus objetus, entonces nuestro conocimiento (praj- 
4) adquiere firmeza” (Bhágavad-Gitá 2, 58). 
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6. Dha'raná, concentración, fijando firmemente la facultad sen- 
sorial interna fántar-índriya) en el Uno:sin-segundo. 


7. Dhyána, meditación, actividad intermitente (vrtti) del senti- 
do interno después de haberse fijado en el Uno-sin-segundo; es una 
oscilación que procede como una corriente (pravaha) que tempora- 
riamente cesa y vuelve a fluir. El Yo es visualizado, pero luego se 
lo pierde de nuevo a pesar de la concentración del sentido interno. 
Esta. preliminar realización del Yo es seguida por la hazaña suprema: 


8. Samádhi, la absorción, que es de dos clases: a) sevikalpa o 
samprajñáta, que es la absorción con plena conciencia de Ja dua- 
lidad del que percibe y la cosa percibida, el sujeto y el objeto, el 
sentido interno que contempla y el Yo contemplado, y b) nirvikalpa 
o asamprajñáta, que es la absorción no dual, absolutamente vacía 
de toda conciencia de distinción entre el percipiente y la cosa per- 
cibida. 

En el samádhi del primer tipo el proceso mental o vitalidad 
oscilante de la conciencia (citta-urtti) asume la forma del Brahman, 
el Uno-sin-segundo, así como en el ordinario estado de vigilia asume 
la forma de los objetos aprehendidos por las facultades sensoria- 
les 173, y así llega a descansar en el Brahman, pero sigue siendo cons- 
ciente de sí mismo, de su propia actividad y del logro de la presen- 
cia. así como del bienaventurado contacto y unión. Habiendo asu- 
mido la forma del Brahman, en virtud de su proteica fuerza trans- 
formadora, se siente, sin embargo, distinto de su objeto, el hueco 
entre ambos perdura, mientras el sujeto goza el supremo éxtasis de 
una visión beatífica. Muchas inspiradas expresiones líricas de la 
escuela vedantina expresan el arrobamiento de este instante. Un 
texto dice, por ejemplo: “Yo soy Eso, cuya verdadera naturaleza es 
ser el testigo impasible, el ser supremo, comparable al éter informe, 
puro e intangible que penetra el universo, brillando y revelándosc: 
a la vez el No nacido, el Único, el Imperecedero, el Inmaculado, y 
el Omnipresente, Sin-segundo y Siempre-libre-y-liberado **, La for- 
ma misma de la oración —el yo que se identifica con el Eso— traza 
wma línea entre el sujeto y todos los nombres del extenso predicado. 
e expccsa una exquisita conciencia de la unión de ambos; un esta- 
«to, plenamente consciente, de absorción, fundado en una identifi- 
cación extática de dos entidades que todavía se sienten como dis- 
tintas. 

El nirvikalpa-samádhi, por otra parte, la absorción sin auto- 
conciencia, es la inmersión de la actividad mental (citta-vrtti) en el 
Yo, hasta tal punto o de tal manera que la distinción (vikalpa) entre 


153 Cf. supra, págs, 228-229. 
154 Upadesasihasri 75, 
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cognoscente, acto de conocer y objeto conocido se disuelve como las 
olas se desvanecen en el agua y como la espuma se desvanece en el 
mar. En realidad, el savikalpa-samádhi debe ser profundizado hasta 
convertírselo en nirvikalpa. La conciencia de ser un sujeto con 
ciertos sublimes predicados ha de disolverse y ambos términos de la 
visión fundirse uno en otro, convirtiéndose en el Uno-sin-segundo, sin 
predicados, sin atributos, inefable. La única gramática posible ca- 
paz de traducir la experiencia y beatitud de este grado de samádhi 
es el silencio, 

Cuatro estados mentales constituyen obstáculos para alcanzar 
el nirvikalpa-samadhi. El primero es laya, la obstrucción del sueño 
profundo, sin sueños. En lugar de pasar al Turiya o estado “cuarto”, 
la mente cae en la inconsciencia y el candidato confunde la fusión 
(laya) con la inmersión en el Yo. El sueño profundo sobreviene 
cuando la espontánea actiyidad de la mente introvertida (citta-vrtti) 
no puede prenderse del inmutable Uno total y mantenerse asida 
a él Y, 

El segundo obstáculo, opuesto al anterior, es el viksepa, la dis- 
tracción. No se puede llevar la oscilación de la mente al punto 
único que conduce finalmente al samádhi. La mente persiste en su 
vigilia normal, distraída por las impresiones sensoriales, y de este 
modo está dispersa. En ella cobran forma imágenes, ideas y remi- 
niscencias a causa de su elemental propensión a transformarse en 
todo lo que le presentan los sentidos, la memoria y la intuición. 
Quedando así como receptáculo de contenidos transitorios y flo- 
tantes, se dice que el candidato está “dispersado” (viksipta). El vik- 
sepa es la actitud de la mente en la vida cotidiana. Aunque se les 
exija concentración, las facultades no pueden ser calmadas 175, Se- 
gún los Yoga-sútra, este estado involuntario debe ser superado por 
un esfuerzo deliberado e incesante de concentración para poder rea- 
lizar algún progreso en el camino de la práctica del Yoga. 

El tercer obstáculo que cierra el camino hacia el inmutable 
Objeto total, después que los dos impedimentos elementales (laya y 
viksepa) han sido superados, se llama kasáya *?, Esta palabra sig- 
nifica “goma, resina, extracto o exudado de un árbol”; usado como 
adjetivo, significa “rojo, rojo oscuro, o marrón” y también “fra- 
gante, astringente; impropio, sucio”, Kasáya, nuevamente como sus- 
tantivo, significa “sabor o gusto astringente”; y también “emplaste, 
embarradura, untamiento; el acto de perfumar el cuerpo con un- 
gúentos (pues los ungiientos se preparan con extractos resinosos de 
ciertos árboles); suciedad, impureza”. Con referencia a la psique, 
su sentido es “apego a los objetos mundanos; pasión, emoción, em- 


175 Vedántasára 210. 
176 Ib. 211. 
157 Jb. 212. 
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botamiento, estupidez”. Y así puede decirse que kasaya denota algo 
pegajoso, dotado de fuerte aroma y sabor, que oscurece la claridad. 

Esta palabra se emplea en el Vedánta para expresar metafóri- 
camente un estado de ánimo de rigidez o de dureza. El aspirante 
no puede aprehender y llegar a reposar en el Yo debido a que la 
actividad de su mente (citta-vrtti) ha sido endurecida, paralizada o 
insensibilizada por las ¡redisposiciones e propensiones latentes (li- 
teralmente: “fragancias, perfumes”, kasáya) de sus propias inclina- 
ciones, pasiones, agrados y desagrados, segregadas como la resina 
por el cúmulo de ocultas experiencias inconscientes tenidas en vidas 
anteriores, que explican todas las peculiares reacciones personales 
del individuo ante las impresiones y los sucesos. Las propensiones 
—nuestra herencia kúrmica procedente de anteriores existencias— 
se manifiestan como deseos emboscados que aspiran a ser nueva- 
mente satistechos. Tiñen la atmósfera interior como el fragante 
humo de la resina quemada o el perfume que recuerda cosas de un 
lejano pasado, y de este modo obstruyen el camino. Provocan ape- 
gos, pensamientos de cosas mundanas que debieran haber quedado 
atrás. Oscurecen el campo de la visión interior como oscuros un- 
giientos. Así, el foco de la concentración mental se debilita, el 
propósito de aproximarse al Yo más íntimo se desvia y el intelecto 
queda hechizado por atractivos y picantes reminiscencias, seducto- 
res recuerdos de la yida, sumido en profunda nostalgia. El aspirante 
es incapaz de hacerse insensible y de realizar los esfuerzos necesarios 
para la liberación. ; 

El cuarto y último obstáculo en el camino hacia el nirvikalpa- 
samádhi es el de la beatitud del estado que lo precede inmediata- 
mente: el goce del savikalpa-samádhi. El yogín no quiere renunciar 
a sí mismo y-a su éxtasis disolviéndose en el Yo con el cual ahora, 
por fin, se enfrenta cara a cara. Queda hundido en la visión beatí- 
fica, sin la voluntad de abandonar la dualidad del que ve y de lo 
visto. A esta obstrucción se la Hama rasásvida: “el paladear 0 
gozar (asváda) la savia o sabor (rasa) del Yo, Es como si alguien que 
saborease la comida más agradable prolongara indefinidamente el 
acto de gozar el sabor de ese estado sublime en que el Yo se divide, 
por asi decir, en sí mismo y la conciencia que lo goza “gustando el 
jugo” (rasásváda), negándose a proseguir hasta la asimilación final 
del que ve y de lo visto, en el estado de lo Uno total, inmutable 173, 
Este obstáculo surge cuando la mente no tiene fuerzas para abando- 
nar la felicidad de identificarse con el Yo, su visión suprema, y que- 
dar aniquilada, deglutiendo ese sabor, en un proceso de inconsciente 
sumersión, asimilación y unificación. 

El nirvikalpa-samádhi ocurre cuando la mente ha ido más allá 
de los cuatro obstáculos. Entonces se está quieta, como la llama de. 
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una lámpara protegida del viento *9, Inmóvil y sin sucesos, perma- 
nece en la “espiritualidad o conciencia” (caitanya) que es “total” 
(akhanda). Deja de oscilar, como la llama de una lámpara que nin- 
gún viento agita, La normal ansiedad de la materia sutil de la 
mente por tomar la forma de cada nombre, reminiscencia o sensa- 
ción que Je llega, se apacigua y aquieta; ahora reposa, al cobrar 
finalmente la forma de la Totalidad inmóvil; iranstormación que, 
por su propia naturaleza, es irreversible. 

La mente se ha convertido en el Yo, habiendo pasado las es- 
feras «dle formas transitorias y cambiantes que eran su morada habi- 
tual. Como una lámpara protegida del viento, que no parpadea, asi 
es la mente controlada del yogin1%%, La felicidad que precede el 
momento final era la última tentación de quedar en la esfera de 
las formas duales, el reino de los pares de opuestos (duandva) feno- 
ménicos, Tal fue la trampa última y más sutil, el matiz más delicado 
de la ilusión general que cs la máyd. Pues, al enfrentar al Todo 
inmutable sin sumirse en él (aun comprendiendo plenamente la 
identidad de ambos), el candidato hubicra dejado de percibir que 
en verdad este único Todo es el “Uno-sin-segundo”; que el que lo 
contempla, por el hecho de contemplarlo, se mantiene como unzx 
ilusoria sobreimposición sobre esa sustancia única 15%, 

Para superar los obstáculos se aconseja lo siguiente: Cuando la 
actividad de la mente se disuelve convirtiéndose en la inconsciencia 
del sueño profundo, el yogin debe excitarla y despertarla; cuando 
está dispersa y diseminada, debe aquietarla; cuando la invaden la 
fragancia y la impureza de las propensiones heredadas (sa-kasiya 
[los gustos y disgustos que surgen de las reservas kármicas de pre- 
disposiciones heredadas por el individuo de sus vidas anteriores], 
debe ser perfectamente consciente de lo que pasa en su fuero dn- 
terno; cuando su mente alcanza la calma o la fijeza, debe cuidar de 
no agitarla y dispersarla: y no debe demorarse gozando el sabor del 
jugo; por el contrario, sobrepasándolo, estará libre de todo apego. 
ituminado cn absolida conciencia 192, 

Muchos textos de Ja escuela vedantina expresan las caracterís 
ticas del hombre liberado cn vida (jrean=muktaj. Representan el 


179 Jb. 214, 

18% Bhágavad-Gitá 6. 19; citada en Pedántasara 215. 

ist Aunque en el savikalpasamádii el Yo es conocido tomo ut ser amó- 
nimo Y sia rostro, idémico a uno mismo, la actitud aún posee rasgos parecidos 
a los del estado preliminar del «devoto que se encuentra en la etapa de la 
bhakti. Este último venera un Dios del Universo (Pivara) que todo lo penetra. 
y considera al Señor come idéntico a sa Yo pero distinto de €l mismo. El 
sacikalpascionadhi es también comparable a la idea cristiana del cielo; ch su- 
pra. págs. 232.235, donde el vogin es tentado por “Aquellos que ocupan altas 
posiciones” 

182 Gaudapádaka rika 3. AL45. Citado en el Pedantasara 215. 
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supremo ideal del “hombre divino sobre la tierra” tal como fue co- 
lumbrado en los bosques penitenciales: como una imagen de ma- 
jestad y serenidad humanas que ha inspirado a la India durante 
siglos. Podemos compararlo y contrastarlo con los diferentes idea- 
les de hombres que, en otros países, han servido para modelar la 
materia prima de la vida: el patriarca hebreo, el filósofo atleta grie- 
go, el estoico sóldado romano, el caballero cortesano medieval, el 
gentleman del siglo xvur, el objetivo hombre de ciencia, el monje, el 
guerrero, el rey, o el sabio erudito confuciano, 

Quien haya experimentado el Yo universal (brahman) como 
núcleo y sustancia (átman) de su propia naturaleza quedaría inme- 
diatamente liberado de las esferas de lo fenoménico —tejidos de ig- 
norancia que envuelven al Yo con velos superpuestos— si no fuera 
porque la inercia procedente de sus acciones pasadas (tanto de su 
vida actual como de vidas anteriores) lo sigue llevando, mante- 
niendo por un tiempo su apariencia fenoménica de cuerpo y de 
“individuo”, Esta inercia kármica va desapareciendo gradualmente 
en el curso de los últimos años del sujeto, y sus simientes producen 
frutos, convirtiéndose en las experiencias y sucesos que alectan el 
resto del individuo fenoménico; pero la conciencia propia del libe- 
rado, por residir en el Yo, no es afectada, Aunque sigue asociado a 
un cuerpo y a sus facultades, no es perturbado por las sombras de 
la ignorancia. Continúa moviéndose entre las sombras y sucesos del 
tiempo, pero reside para siempre en la paz. Guando llega el mo- 
mento de su liberación final —sa supremo aislamiento (kaivalya)— 
y Cae la cáscara residual de la anterior falsa impresión de si mismo, 
no ocurre nada en la esfera de eternidad en la que reside realmente, 
y en la cual, si lo supiéramos, todos residimos realmente. 

En efecto, el Vedánta distingue tres clases de harman: 1) sáñicita- 
karman: los gérmenes del destino ya almacenados como resultado 
«dle actos anteriores, pero que aún no han comenzado a germinar; 
abandonados a su suerte, esos gérmenes engendrarían con el tiempo 
un conjunto de disposiciones latentes que producirían una biogra- 
lia; pero todavía están en estado germinal: no han comenzado a 
brotar, madurar y transformarse en la cosecha de una vida; 2) dgámi- 
harman: los gérmenes que se recogerian y acumularian si fuéra- 
mos a continuar por el camino de la ignorancia que es fundamental 
a nuestra biografía actual; es decir, el destino que aún no hemos 
asumido; 3) práarabdha-karman: los gérmenes recogidos y acumula- 
«dos en el pasado que realmente han comenzado a crecer, es decir, 
el karman que produce frutos en forma de sucesos actuales. Estos 
sucesos son los incidentes y elementos de nuestra biografía actual, 
así como los rasgos y disposiciones de la personalidad que los pro- 
duce y los soporta, y continuarán modelando la existencia presente 
hasta su [in, 

Ahora bien, la realización del Yo destruye inmediatamente la 


346 


EL FEDINTA 


fuerza latente de todo sáñeita-karman, ca tanto que el desapego 
consiguiente torna imposible la acumulación de á¿gámi-karman. Aun- 
que el sabio perfecto “liberado en vida” puede parecer activo en la 
csfera fenoménica, en realidad ya no se entrega a sus actos; radi- 
calmente permanece inactivo, y de este modo los dos primeros tipos 
de karman ya mo lo afectan. Sin embargo, el prárabdha-karman, 
los gérmenes del destino individual que han estado produciendo la 
cosecha de su biografía actual, no pueden abolirse. Producen el 
impulso de la continua vida fenoménica del “hombre liberado en 
vida””, pero, como no se renuevan, se extinguirán en seguida, y el 
hombre desaparecerá 183, 

Entre tanto, el sabio liberado en vida que ha alcanzado el co- 
nocimiento de que el Yo inmutable universal cs la verdadera forma 
de su propio ser, sabe y siente que su ego y los contenidos de su 
mente y de sus sentidos no son más que ilusorios, añadidos que 
deben dejarse a un lado. Solo la primitiva ignorancia de su propia 
naturaleza y de la naturaleza de sus comtenidos lo atrapó y lo iden- 
tificó con ellos, que son meramente el reino de los pensamientos y 
dolores transitorios, sin otra sustancialidad que la fenoménica. Dist- 
pando esa ignorancia del verdadero Yo, él ha realizado el Yo inmu- 
table universal como su propia forma verdadera, y mediante esta 
realización se ha destruido su ignorancia, junto con sus productos 
o efectos, sus errores y equivocaciones 19%, Ya no volverá « confun- 
«dir la distinción entre la naturaleza rcal de si mismo y su carácter 
fenoménico. Suprimidas sus dudas acerca de la esencia del universo 
y esterilizados sus gérmenes «de sáñeita-karman y dgami-karman, ca- 
rece de futuro, aunque todavía cabalga sobre el último impulso del 
pasado. El priraddha-karman sigue produciendo más electos; pero 
su mente, inconmoviblemenite identificada con el Yo, no es afec- 
tada. Libre de todos los lazos de esclavitud [en la cual todavía pa- 
rece moverse), se mantiene firmemente en el Yo universal. Su estado 
lo expresan las palabras de la Upánisad: “El nudo del corazón ha 
sudo deshecho; todas sus dudas se han disipado; los karman desapa- 
recen cuando Aquel que es a la vez alto y bajo [Aquel que es a la 
vez causa y efecto, trascendente y omnipresente] ha sido contem- 
plado” 185, 

Ese hombre liberado —sigue diciendo el Fedántasára—, cuando 
su mente no está absorta en el Yo sino que funciona en el estado 
usual de la conciencia cotidiana del cuerpo y del mundo exterior, 


183 “Ta obra que este cuerpo construyó antes de que amaneciera el co- 
nocimiento no es destruida por esc conocimiento hasta rendir sus frutos, así 
como una flecha disparada contra un blanco con da idea de que es un tigre, 
vi se percibe que el objeto es una vaca, no se detiene; la flecha sigue y atra- 
viesa el blanco con toda su fuerza”. (Sánkara, Vivekacida mani 451-452). 

184 Vedantasára 217. 

385 Mindaka-Upánisad 2. 2. 8; citado en el Fedántasára. 
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percibe mediante cl cuerpo, que es un mero receptáculo de carne 
y sangre que contiene las impurezas de los intestinos; mediante la 
“aldea de las facultades sensibles”, que es un mero receptáculo de 
ceguera, debilidad, torpeza, incapacidad y otros defectos; y mediante 
el órgano interno, que es un mero receptáculo de hambre y sed, 
de dolor y engaño, los frutos, que son karman de diferentes clases 
producidos por predisposiciones que derivan de un pasado muy 
remoto, Tiene que soportar estos frutos en la medida en que son 
productos del karman que ha comenzado a transformarse cn los 
frutos de sucesos reales, pues esc kharman no es detenido por el cono- 
cimiento iluminador; aunque contempla estos efectos del karman 
que tienen lugar en su propia vida y en cl mundo que lo rodea, 
fundamentalmente no ve que tenga lugar neda, porque para el 
nada significan, ya que carecen de consecuencias, Se com porta como 
un hombre que asiste a un espectáculo mágico [en que el juglar, por 
varios medios, crea la ilusión de un incendio o de una inundación, 
o de animales salvajes que están por atacar al auditorio), sabiendo 
que todo es una ilusión de los sentidos, obra del arte de magia. Aun- 
que ve algo, no considera que sea real 188, 

En el fondo, este sabio no ve lo que ocurre, pues sabe que no 
hay nada que ver. El hombre liberado en vida percibe que su es- 
tructura individual anda sueíta por cl mundo apirentemente rcal. 
pero en última instancia no ve ni su cuerpo uni su mundo, pues es 
consciente de que ambos son juegos ilusorios y fenománicos del 
mágico espejo de la mente. Experimenta, como un testigo imdile- 
rente, su propia personalidad y todo lo que con ella entra en con- 
tacto, sin identificarse nunca consigo mismo ni con nada que le 
parezca ver. Aunque tiene ojos, es como si no los tuviera: aunque 
tiene oídos, cs como si no los tuviera 15, 

Como además se ha dicho —afirma el Vedántasára—: Aquel que 
no ve nada en el estado de wgilía, cono en el sueño sin sueños: 
el que habiendo percibido la dualidad la experimenta como no dual: 
el que, aunque trabaja, permanece dnactivo; ése, y nadie onás, Co- 
noce el Yo, Ésta es la verdad 15, 

En el caso de tal ser, las únicas tendencias ocultas que quedan. 
de acuerdo con ei hábito contraído, hasta que se eliminan por des- 
gaste, son las que conducen a actos virtuosos, así como los hábilos 
de comer, dormir y moverse permanecen como eran antes de la 
aurora del conocimiento. Y también uno puede volorrse entera 
mente indiferente a toda acción, sea buena o mala. 

Después de la realización del Yo como única esencia verdadera 


156 Pedántasára 210. 

197 Tb, 220. 

383 Upadesasáhasri 53 citado en Fedantasdra 221. 
389 Vedántasára 222. 
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mente real, las cualidades requeridas como medios para lograr ese 
conocimiento (la humildad, la ausencia de odio, la no violencia), 
son conservadas como otros tantos ornamentos 1%, pero el ser mismo, 
el puro Yo, del Iluminado, se encuentra más allá de las virtudes y 
de las cualidades. Los malos deseos fucron destruidos por las prác: 
ticas ascéticas como paso preliminar para alcanzar el conocimiento; 
pero el bien que condujo al Huminado a su meta puede quedar 
visible, como joyas de su forma fenoménica, ante los ojos del mundo. 
En realidad no forman parte de él, como las joyas tampoco forman 
parte del cuerpo. Así un texto dice: Virtudes como la ausencia del 
odio nacen y permanecen en aquel en quien ha ocurrido el Desper- 
tar del Yo. En este caso, la naturaleza de ellas no es como la de 
los requisitos o instrumentos necesarios para realizar una tarca 19%, 

El hombre “liberado en vida” experimenta, pues, solo los frutos 
del karman que ya ha comenzado a surtir efectos; estos últimos ves- 
tigios de la ilusión del mundo son los únicos obstáculos a su inme- 
diata desaparición. Los experimenta como un capítulo final de su 
biografía fenoménica, que hay que vivir hasta el final, pero sin 
identificarse con el cuerpo, la mente y los sentimientos que los sus- 
tentan, Observa su' propia historia insustancial como un testigo que 
no se preocupa por lo que pasa en el mundo de la personalidad, 
del mismo modo que dejamos que nuestro pelo sea agitado por el 
viento. Esta actitud también puede compararse con una lámpara; 
cl Yo ilumina con su luz propia todo el sistema psicosomático, pues 
ilumina el órgano interno, y éste a su vez envía su luz refleja a las 
capas exteriores de la personalidad psicofísica; y, así como la lám- 
para que ilumina una habitación permanece inmutada por lo que 
pasa dentro de ella, así también ocurre con el testigo del resto de 
la biografía de la casa, del individuo, de la máscara superviviente. 
Su Yo representa el papel de iluminar la ex personalidad fenomé- 
nica con: el solo fin de mantener el cuerpo, no para obtener algún 
bien, ningún placer de los sentidos, ninguna meta temporal, Al 
proceso se lo deja continuar simplemente hasta que se desgasta por 
falta de prarabdha-karman. Iluminado en vida, uno se mueve a 
través de los restantes efectos del karman —el karman engendrado 
por la propia voluntad en tiempos anteriores o por la voluntad de 
algún otro, o aun contra la propia voluntad—, sabiendo que estos 
efectos no conciernen a la propia esencia. Y luego, finalmente, cuan- 
do el resto de prárabdha-karman se ha agotado [gracias a las convin- 
centes apariencias del goce y del sufrimiento físicos] el soplo vital 
(prána) se disuelve en el Brahman supremo que es la Gloria in- 
terior1?, Queda destruida la ignorancia con todos sus productos 


190 Ib. 224, 


101 Naiskarmyasidahi 4. 69, citado en Pedantasdra 225. 
192 Vedántasara 226. 


349 


El. BRAHMANISMO 


como acumulación de capas exteriores de nuestro ser; porque, como 
ya no hay ignorancia, no puede haber un cuerpo fenoménico o una 
mente que teja el engaño. Ya no hay base para el ego. Las funcio- 
nes sensoriales, que comunican las impresiones de los objetos cx- 
ternos del universo que nos rodea, ya no producen el espejismo de 
ningún pseudoente de esa clase, dotado de su ilusión de la con- 
ciencia interna y “de próducir su patético mundo de visiones y de 
sueños, porque ya no traen las impresiones de objetos externos. Ya 
no hay ocasión de que nada ocurra en la esfera que solía llamar 
“afuera”, o en la que se llamaba “el reino interior”. La fenomena- 
lidad ha desaparecido. El Yo permanece totalmente en el Yo. Ha 
encontrado su “supremo consuelo e integración” (párama-kaivalya). 
cuyo gusto o savia es la gloria y que carece de la falaz apariencia 
del «dualismo, pues es el todo. En este estado terminal el Yo per- 
manece para siempre 19, 

La condición «de aquel que ha alcanzado esta meta, la meta 
del Turiya, el estado “cuarto” 19%, se expresa o sugiere en abundan- 
es juicios directos de adeptos consumados, en las últimas Upanisad, 
en algunas de las llamadas Vedánta-Gita (canciones, himnos o rapso- 
dias yedantinas) y cn muchos versos de Sáñkara. 

De mi todo nace; sobre mi todo se sostiene; en mí todo vuclve « 
disolverse (láyam yáti [se funde en mí como la nieve en el agua)). 
Yo soy este Brahman, cl Uno-sin-segundo. Soy más pequeño que el 
minimo átomo, y también más grande que cl máximo. Yo soy el 
todo, el universo diversificadormulticoloraamable-extraño (vicitra). 
Soy el Antiguo. Soy el Hombre (púrusa [el primero, único y pri- 
mordial Ser cósmico]), el Señor. Soy el Ser de Oro (hiránmaya [el 
germen dorado «del cual se desarrolla el universo)). Soy el estado 
mismo de divina beatitud. No tengo manos ni pies; inconcebible 
poder tengo; sin ojos, veo; sin oídos, oigo; conozco todo con una 
sabiduría que todo la penetra. Por naturaleza, desapegado de todo 
estoy y nadie me conoce. Pura esencia espiritual soy, para siem- 
pre vos, 

Esto sucna «a megalomanía sagrada, como si fuera una infla- 
ción esquizoide en la cual la conciencia racional del individuo hu- 
biera sido totalmente devorada por un divino Super-Ego. En rea- 
lidad, tales fórmulas tienen una finalidad más sobria: están desti- 
nadas a servir a la meditación. Representan el estado más perfecto 
que debe alcanzarse y enseñan al aspirante cómo anticipar esa ac- 
titud. Reritando, memorizando y meditando sobre estas sublimes 
expresiones, contemplando lo expresado en ellas e identificándose 
con su significación, el aspirante a la inmortalidad se liberará de su 


193 1h. 
194 Cf. supra, págs. 293299, 
195 Kaivalva-Upánisad 19-20. 
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yo fenoménico. Estas Vedánta-Gitá celebran la gloria del que ha 
alcanzado la autodivinización al recordar su identidad con el Yo. 
Anuncian en versos aforísticos —magníficas expresiones de una es- 
pecie de éxtasis lírico trascendental— la suprema experiencia del es- 
piritu que ha alcanzado su morada, 

Yo nunca nazco ni muero; en mi no hay actividad, ni santa ni 
pecaminosa. Soy la purisima esencia divina (brahman), carente de 
todas las cualidades (guna) diferenciantes, limitadoras y en recíproco 
conflicto, ¿Cómo, pues, puede haber en mí algo como esclavitud 
o liberación 196? : 

Esto significa que quien se aferra a las nociones polares de 
“esclavitud y liberación” aún tiene que pasar más allá de la esfera 
de máyáa de los pares de opuestos (dvandva). Su mente aún contiene 
nociones diferenciadoras, nacidas de los guna que luchan entre sí. 
En realidad no siente que el Uno-sin-segundo, el Brahman advaita, 
es la única realidad. Su conciencia equilibrada aún no se ba trans- 
figurado en el puro, espiritual y glorioso ser del Yo, 

Pues, mientras se vea alguna diferencia entre la esclavitud y 
la Jibertad, aún no se ha pasado el horizonte que separa la esfera 
lenoménica (tejida con el despliegue y juego recíproco de los guna) 
de la esfera no calificada (más allá de los guna). Del mismo modo, 
en la filosofía budista maháyána se dice reiteradamente que, mien- 
tras uno pueda distinguir entre el Nirvana y la esfera del nacimiento 
y la muerte, uno todavía está en un estado en el cual se hacen dis- 
tinciones y no se es un Bodhisattva, es decir, no se es todavia un ser 
“cuya naturaleza es la iluminación”, Este carácter aparentemente 
absurdo y paradójico de las palabras del santo perfecto es la prueba 
(y la única prueba posible dentro de los alcances del lenguaje) 
de su experiencia de la realidad más allá de toda forma y nombre. 
La función pensante del hombre se complace en las particularida- 
des; de aquí que todas sus nociones y demandas racionales sean fi- 
nalmente incompatibles con la verdad de la divina esencia, la rea- 
lidad del Yo interior. Cuanto pueda decirse acerca de esta esencia 
tiene, por naturaleza, que chocar con los pensamientos de la mente 
(manas) y las intuiciones del entendimiento (buddhi). Por lo tanto, 
los santos se valen de palabras y figuras extrañas, que trascienden 
las potencias de la imaginación, para expresar la realidad que está 
más allá del alcance de las palabras, 

En lo que es noche para todos los seres transitorios, el yogin 
en perfecto control de sí mismo permanece despierto. Y aquello en 
la que los otros seres se sienten despiertos, es noche para el santo 
que realmente ve, 


196 Avadhúta-Gitá 1. 59. “El canto (gitáa) del que se ha desprendido de 


todo [como quien se ha sacudido el polvo de sus pies o de sus ropas] (avadhúta)”. 
197 Bhágavad-Gita 2, 69. 
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La verdad acerca de lo que el sabio, “el mudo” (muni), real- 
mente ve puede expresarse sólo mediante una monótona seric de 
pomposas expresiones que parecen contrarias a la razón y a la ló- 
gica, y que sacan a la conciencia normal de su complacencia, 
chocándola. Esas expresiones tienden, por una parte, a despertar al 
individuo de la falsa seguridad de su inconsciencia en la máyá, en 
la que reposa muy contento de sí mismo y de su mente razonable; 
y, por otra parte, con referencia al iniciado que ha hecho progresos 
en su camino hacia la meta del Yo trascendente (el verdadero adepto 
«lel Vedánta), para servir de pronósticos del estado que está tratando 
«lc alcanzar. Estas expresiones ilógicas y grandilocuentes tienen por 
finalidad, en su caso, configurar y afinar la conciencia llevándola 
hacia la pura y traslúcida espiritualidad del Yo. Purifican al espí- 
ritu preparado quitándole los defectos de la razón (que siempre se 
jacta de su rápida percepción de las contradicciones) y así cura 
la herida del conocimiento de bien y mal, sujeto y objeto, verda- 
dero y falso, todas ellas imperfecciones del intelectualismo, que son 
los efectos naturales del usual compuesto de sativa y rajas 193, 

Yo estoy libre de pasión y de manchas similares. El sufrimiento, 
el cuerpo y las otras peculiaridades limitadoras no me pertenecen. 
Soy el Yo, el Único-y-solitario (eka), comparable al cielo infinito 1%, 

Si tuviera que ponerse a buscar su propia naturaleza, el libe- 
rado en vida tendría que preguntarse en vano: ¿Dónde hay algo que 
alguna vez ha sido? ¿Dónde hay algo que alguna vez será? ¿Dónde 
hay algo que existe en este momento presente? ¿Dónde está el es- 
pacio-sttuación (desa), dónde está realmente la Esencia Eterna (ni- 
tyam), cuando yo moro en la gloria de mi propia grandeza 900) 

El pasado, el presente y el futuro perténecen a los seres transi- 
torios. El tiempo es un devenir y un desvanecerse, el fondo y ele- 
mento de lo transitorio, la verdadera forma y contenido de los flo- 
tantes procesos de la psique y de sus cambiantes y perecederos obje- 
tos de experiencia. En sus tres aspectos de pasado, presente y fu- 
turo, que se excluyen y contradicen entre si, el tiempo pertenece 
a la esfera de los pares de opuestos (dvandva) tejida por el juego de los 
guna; de aquí que no se lo pueda considerar como de la naturaleza 
de la Eternidad. Como lo hace Kant en su Crítica de la razón pura, 
el tiempo se ve aquí a la luz de la esfera fenoménica, y se lo atri- 
buye a esta esfera, reino de nuestras experiencias humanas subjeti- 
vas, no de las “cosas tal como son en sí y por sí”. Éste fue el punto 
de partida de Schopenhauer en su obra El mundo como voluntad 


198 En la medida en que la actitud intelectual, el gozo del razonamiento, 
alcanza a ser una pasión entre intelectuales —filósofos, hombres de ciencia, es- 
critores, etcétera—, su verdad es tendenciosa, Sobre el sativa y el rajas cf. supra, 
págs. 236.238- 314-317. 

199 Avedhúte-Gitá 1. 07, 

200 Astávakra Sámhita 19. 3. 
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y como representación, al tratar de combinar el criticismo teorético 
de Kant con la sabiduría trascendental de la metafísica hindú. 

El mismo carácter secundario debe asignarse al principio de 
localización espacial (desa), pues éste es igualmente un campo de 
nociones contradictorias. También para Kant el espacio es uno de 
los principios fundamentales de lo fenoménico 2%, El espacio es el 
motivo básico de nuestra lógica usual de juicios mutuamente ex- 
cluyentes, que apoya la pasión o el frenesí del pensamiento puro, 
el poder limitado del sattva. Hay siempre un “aquí” y un “no aquí”; 
un “aquí” y un “aMí”. 

Pero, en el estado trascendente, las diferenciaciones conocidas 
por el pensamiento se desvanecen, de modo que ni siquiera puede 
subsistir la noción de una Esencia eterna, inmóvil y sin cualidades 
ni dinamismos, Esta grandiosa idea solo tenía por finalidad inspirar 
al principiante y guiar al discípulo avanzado en el camino a la 
verdadera experiencia destructora de conceptos. En sí misma, en 
última instancia, resulta ser un impedimento. El iniciado se encuen- 
tra donde está, y así se mantiene dentro del reino de los pares de 
opuestos contradictorios, pues la noción de Eternidad requiere su 
opuesta, la de mundo transitorio, fenoménico e ilusorio. Y así, el 
iniciado que ha encontrado la “Eternidad” aún está preso en la 
intrincada red de la máyá. El hecho de que aún tenga esas ideas 
prueba que todavía le queda una distancia que recorrer. Si el que 
está finalmente iluminado utiliza tal término, es solo para acomo- 
darlo a las necesidades de la mente —parcialmente iluminada, más 
o menos obnubilada— del discipulo que ha llegado hasta él en busca 
de ayuda. El guru utiliza el término con una mezcla de indiferencia 
y de sublime compasión; él mismo prefiere el silencio, el silencio 
del Yo 202, 

El iluminado en vida pregunta: ¿Dónde está el Yo, o dónde el 
no Yo; dónde lo bello, lo favorable y lo virtuoso, y dónde lo malo, 
lo desfavorable y lo pecaminoso? ¿Dónde el pensamiento con la 
reflexión y la angustia, y dónde el no pensar y el no estar angustiado, 
para mí que permanezco en mi propia y gloriosa grandeza 203? 

El prodigioso sentimiento de alivio que proviene de arrojar al 
obsesionante íncubo del yo fenoménico, junto con su mundo de an- 
siedades espeluznantes y dolorosas, tiene también que ser trascen- 
dido. Aún pertenece a la esfera de los estados condicionados cuali- 
ficados. Nos relaciona con el fardo del que acabamos de descargar- 
nos. La emoción de liberarse es infinitamente inferior a la inmó- 
vil e inmutable serenidad del Yo que permanece consigo mismo; la 


201 Cf. Kant, Crítica de la razón pura, primera parte, “Estética: trascen- 
dental.” 

262 Máunam (“silencio”), la cualidad del muni (“santo”). 

203 Astávakra-sámihita 19, 4. 
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calma profunda como cl mar, que no es agitada por ninguna rá- 
faga de pensamientos o sentimientos. 

¿Dónde está el sueño (svapna), dónde el sueño sin sueños (su- 
supti) o dónde está el estado de vigilia (já'garana), y dónde está el 
“cuarto” (turiya); dónde siquiera está el miedo, para mí, que per- 
manezco en mi propia y gloriosa grandeza 20%? . 

El análisis y la experiencia de los “cuatro estados de concien- 
cia” —vigilia, sueño, sueño sin sueños, y el “cuarto”— formaban la 
línea principal, la espina dorsal de la psicología experimental y 
autoanálisis del periodo de las Upánisad. Bosquejando el camino de 
la práctica introspectiva del yoga, “el camino del conocimiento” 
(¡ñana-márga), que había remplazado al camino védico anterior del 
ritualismo mágico (karma-márga), la doctrina de los cuatro estados 
sirvió como una especie de escalera por la cual debía trascenderse 
el yo fenoménico y su horizonte de ilusorias y engañosas experien- 
cias, y disolverse la personalidad. Pero, desde el momento en que 
se alcanza la meta, la escalera, el instrumento, el vehículo, pierde 
sentido y puede prescindirse de él; más aún: se torna realmente 
inexistente 2%. No hay que temer que todos estos estados, o cual- 
quiera de ellos, vuelvan jamás a hechizar al que sabe. 

¿Dónde está lo lejos, dónde lo cerca, dónde el afuera, dónde 
el adentro, y dónde hay algo burdo (sthúla), dónde hay algo sutil 
(súksma), para mi, que permanezco en mi propia y gloriosa gran- 
deza 200? 

El horizonte de la experiencia sensorial (sthúla) y el dominio 
del suceso espiritual ímtimo (súksma) han sido igualmente supera- 
dos, El santo perfecto se siente poseedor de una ilimitada, pene- 
traute y omnicomprensiva intuición que en realidad equivale « 
una facultad de omunisciencia. En verdad, es una omnisciencia po- 
tencial, no un saber literal, incómodo, enciclopédico, acerca de 
cada detalle teórico, pretendidamente científico, propio de un sis- 
tema del mundo clasificado, como lo es, por ejemplo, el de los jaina 
y áji'vika, sino una infalible intuición acerca de cosas que ocurren 
en situaciones cotidianas o que caen bajo la atención del santo, 
el maestro iluminador, en cuestiones y problemas que le plantean 
los hijos del mundo. Esta maravillosa seguridad es la más patente 
manifestación mundana de que el santo se encuentra en perfecta 
armonía con su propio Yo, inconmovido por las tormentas pasto- 
nales, sin inhibiciones producidas por las usuales determinaciones 


2 Ib. 19.5, 

205 Compárese con la experiencia sudista de la irrealidad de la “balsa” 
o “barca” de la doctrina para el Numinado que ha desembarcado en la “otra 
orilla de la Sabiduría trascendental” (infra, págs. 372-374) . 

206 Asivakra Sármibitá 10. 6. 
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limitadoras ni atado a ninguno de los diversos esquemas de reac- 
ción particular que caracterizan los diferentes tipos según la pre- 
ponderancia de uno y otro de los guna. No usa anteojos “mancha- 
dos” o coloreados, como otros seres, es decir “manchados” por sus 
propias afecciones e imperfecciones. Se ha convertido en el testigo 
perfecto, el Conocedor del Campo, el Yo mismo (átman) que ob- 
serva todo con mirada firme por estar desapegado, mientras el mu .- 
do gira a su alrededor en la continua agitación de cambiantes fe- 
nómecnos. 

¿Dónde está la vida? ¿Dónde está la muerte? ¿Dónde están los 
mundos? ¿Dónde está el reino de los enredos y obligaciones te- 
rrenales? ¿Dónde está la disolución, la absorción, la fusión 28? ¿Dón- 
de está la suprema absorción 2%, para mí, que permanezco en mi pro- 
pia y gloriosa grandeza? 

¡Basta de hablar de los tres fines de la vida %! ¡Basta de hablar 
del Yoga! ¡Basta de hablar de sabiduria omnicomprensiva, para mi, 
que reposo en el Yo?2M! 

¿Dónde están los cinco elementos? ¿Dónde está el cuerpo “=? 
¿Dónde están las facultades sensoriales23? ¿Dónde cstá la mente? 
¿Dónde está. el supremo Vacío trascendente? ¿Dónde está el estado 
que está más allá de toda esfera, carente tanto de esperanza como 


207 Eoka: son, por una parte, los mundos celestes superiores, presididos 
por las divinidades fenoménicas que no son más que sobreimpresiones antro- 
pomórficas de la esencia divina, neutra, impasible y sin rostro; y por otra, los 
mundos subterráneos poblados por sufrientes pecadores y los tremebundos se- 
cuaces del rey Muerte, "Fodos nacen del pensar matizado por deseos y temores 
propio de la conciencia engañada. Son las proyecciones involuntarias de su di- 
namismo apasionado y obnubilado. 

208 Laya es el fin del universo de muchos pisos compucsto de planos su- 
periores e inferiores, junto con el plano de la tierra, que está en el medio; la 
desaparición de todos ellos, como ilusión fenoménica, en la escencia del ser sin 
cualidades ni modificaciones, cuando se la experimenta en uno mismo como Yo. 
¿Dónde está la fusión del universo, como la de la nieve en el mar? 

209 El samádhi es el último paso y experiencia del Yoga: el ego, con todo 
ly que contiene, se disuelve en la infinita pureza del Yo, como la luz de una 
vela se confunde en la briliante, triunfante duz del día, después del alba. 

210 Tri-varga, “la Triada de las Provincias Mundanas”: 1, artha: la bús- 
queda de posesiones materiales, riquezas, éxito en la politica y poder; 2, káma: 
la búsqueda de la felicidad personal ¡mediante el placer de los sentidos, y 
3, dharma: ej cumplimiento de Jas obligaciones religiosas y sociales establecidas 
por el sistema revelado, tradicional, del ordén y la ley. 

211 Astávakra Sámbhitá 19, 7-8, 

212 Consistente en Jos cinco elementos. 

213 Indriya, que están compuestos de la materia sutil de los cinco elemen- 
tos y perciben las manifestaciones de éstos en el mundo exterior. 
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de deseo?1%? ¿Dónde, en realidad, cuando mi verdadero ser no está 
manchado ni teñido por ningún pigmento 9%? 

¿Dónde está el despliegue y la dispersión“16> ¿Dónde está la 
concentración de mi conciencia en un punto 5? ¿Dónde está el des- 
pertar a una realidad trascendental y dónde el estado de un ser un 
tanto no iluminado? ¿Dónde está el regocijo, dónde la depresión, 
para mi que estoy siempre inactivo? 

¿Dónde está la instrucción? ¿Dónde está el texto sagrado basa- 
do en la revelación? ¿Dónde está el discípulo, dónde el maestro? *18, 
¿Dónde está la suprema meta del hombre, para mi que carezco de 
caracteristicas distintivas 99 y que estoy pleno de beatitud 20? 

En sus Enseñanzas espirituales221, el Svámi Brahmánanda re- 
sume sucintamente Jas etapas del sendero del Vedánta advaita hacia 
la realización del Brahman. El comienzo es pija (el culto, tanto ex- 
terior como mental): el aspirante se dedica a la “elegida y amada 
divinidad” (ista-dévata) por medio del pensamiento y también me- 
diante flores, incienso y pádya (agua para lavar los pies). Luego si- 
gue la meditación y el japa mental (repetición del nombre sagrado 
sin mover los labios). “En la meditación —dice—, debes pensar que 
tu ¿sta cs una forma resplandeciente. Imagínate que todo brilla por 
su fulgor, Piensa que ese resplandor no es material y que posec in- 
icligencia, Esta especie de meditación luego se convertirá tn una 
meditación acerca del aspecto informe e infinito de Dios. Al co- 
mienzo, el aspirante tiene que ayudarse con la imaginación; más 
tarde, cuando desarrolle su sentido espiritual, sentirá la presencia 
de lo divino, Luego, cuando alcance la más alta visión espiritual, se 
encontrará cara a cara con la Verdad. Entonces será llevado a un 
reino totalmente distinto, con respecto al cual este mundo de la 
materia parece scr una mera sombra y, como tal, algo irreal. La 
mente se pierde, entonces, en cl savikalpa-samádhi (la visión supra- 
consciente con pensamiento). Viene luego el nirvikelpa-samádhi 


214 Natrásya: el estado que trasciende los pares de opuestos que asaltan 
al alma; estado que debe ser devotamente buscado. 

213 Niráñijane: sin maucha de pintura de nirguna clase. sin rastro «le 
impureza que oscurezca su intrínseca y autorrelulgente claridad. 

216 Piksepa: la difusión de la conciencia por los cisico campos de las ex- 
periencias sensibles o por la corriente de los procesos mentales intemos. 

27 Fkigyen: el estado de concentración del yogí, firmemente enfocado 
y fijo en el único objeto interno de meditación. 

218 Sisya-guru: €) par de opuestos (dvandva) más evidente durante el pro- 
coso de iluminación. 

219 Nir-upadhi: “atributo, condición, limitación, peculiaridad”, más allá 
del tiempo, el espacio, Ja crusalidad, Jas formas cnmascaradoras, clecera, 

220 Astavakra Sámbita 20. 1, 0,13. 

21 Spiritual Teaching of Sami Brahmánanda, destila from Conversa- 

RTS ee Peters in Bengali, Mailapúr, Madrás, 1932, págs. 11-12. 
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(la visión supraconsciente sin pensamiento). Entonces ocurre la rea- 
lización de Jo que está más allá del' pensamiento y del habla. En 
este estado no hay nada que ver, nada que oír. Todo está perdido 
en el Infinito”. 

La idea fundamental del Vedánta advaita es que la mónada 
vital o alma encarnada (jiva) es, en esencia, el Yo (atman), el cual, 
por estar más allá de las apariencias cambiantes, transitorias y feno- 
ménicas de nuestra experiencia empírica, no €s otra cosa que el 
Brahman, la única y universal Realidad cterna, que está más allá 
de todo cambio, que relumbra por sí misma y es siempre libre, y 
se la define como “una-sin-segundo” (a-dvitiya), “realmente exis- 
tente” (sat), “puramente espiritual” (cit) y “pura beatitud” (¿nanda). 
La mónada vital se equivoca acerca de su verdadero carácter: se 
considera esclava; pero este error desaparece cuando comienza la 
realización. La mónada vital (jiva) descubre entonces que ella misma 
es el Yo (átman). Entonces la esclavitud deja de existir, En verdad, 
con relación a lo que siempre es libre, los términos “esclavitud” y 
“liberación” son inadecuados. Solo parecen tener sentido <n las eta- 
pas preliminares del aprendizaje espiritual, cuando el discípulo 
aún tiene que hacer el descubrimiento crítico. El guru utiliza el tér- 
mino “liberación” sólo en un sentido preliminar, como aplicado a 
alguien que se encuentra sólo imaginariamente esclavizado. 

El antiguo Gaudapáda, en su célebre comentario a la Mán- 
dukya-Upánisad, expresa la cuestión asi: No hay disolución, no hay 
comienzo, no hay esclavitud, no hay aspirante, no hay tampoco nadie 
ávido de liberación, ni alma liberada. Ésta es la verdad última 222, 

Solamente quien ha abandonado la idea de que ha realizado 
el Brahman —se dice en la obra de Sáñnkara titulada Upadesasahsri— 
conoce el Yo, y ningún otro 223, 

Afirmar el Brahman implica afirmar la experiencia de la li- 
beración; afirmar la liberación implica automáticamente afirmar la 
esclavitud: y cuando se ha sentado cste par de opuestos, se sientan 
también todos los demás pares de opuestos. La ilusión, la ignorancia 
y el mundo del nacimiento y la muerte quedan así restablecidos 
y nada se gana. La mente especuladora nuevamente se ha enredado 
con su propia y sutil red de pensamientos, Pero la fuerza de la pa- 
radoja puede quebrar la lógica de esta tenue malla mental, y en- 
tonces desaparcce la grande y hechicera tradición de las demostra- 
ciones esmeradas, como desaparece el esplendor de un arco iris cn la 


222 Gaudapada-kárika 2. 32. Se cree que Gaudapáida fue el macstro de Go- 
vinda, que a su vez lo fuc de Sáñkara. Una traducción de su comentario (ka- 
ik). junto con cl comentario de Sánkara sobre ese comentario y sobre la Upd- 
nisad misma, se encuentra en Swámi Nikhilánanda, The Mandúkyopanishad 
with Gaudapádas Káariká and Sánkara's Commentary, Maisúr, 1936, donde la 
cita anterior, ka'riká 2, 82, aparece en la pág. 136. 

223 Sánkara, Upadésasahasri 115. 
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pureza de un firmamento translúcido. Las fórmulas finales, paradó- 
Jicas, autoaniquiladoras, del Vedánta advaita armonizan perfecta- 
mente con aquellas de la trascendental “Sabiduría de la otra Orilla” 
que encontramos en los textos y meditaciones del budismo mahá- 
yáana 2. Todos concuerdan en que las experiencias, iniciaciones, 
conquistas y aventuras espirituales que el aspirante encuentra en su 
camino hacia la meta de la liberación son puramente fenoménicas. 
Así, por la paradoja, “el pensamiento indio superó finalmente su 
propia pasión obsesiva por la metafísica y la filosofía. El impactu de 
la experiencia real lograda por la absorción del yoga triunfó contra 
los dispositivos lógicos del camino del conocimiento especulativo 
(¡ñána-márga). El pensamiento, espejo de la realidad, fue quebrado 
por la fuerza de la realidad misma cuando la verdad fue realizada, 
al final del camino de la introspección. Entonces se reconoció que el 
pensamiento —can todas sus finas distinciones— era solo un horizonte 
más sutil de la ignorancia, en realidad el más sutil de todos los arti- 
ficios ilusorios de la máyá. Porque la tentación del pensamiento es 
otra invitación a ceder a la fascinación de la diversidad (ahora re- 
presentada por ideas individuales que tienden a agruparse en pares 
de opuestos), en lugar de atravesar la esfera brillante y dinámica 
de la coherencia lógica y de penetrar en el Uno-sin-segundo. 

La fuerza que poseen las concepciones y paradojas del 
Vedánta advaita en la vida y en la historia de la conciencia hindú, 
y aún hoy, en la civilización de la India moderna, es sencillamente 
incalculable. Como dice Richard Garbe: “Casi todos los hindúes 
educados de la India moderna, salvo en la medida en que han abra- 
zado ideas europeas, son adeptos del Vedánta; y tres cuartos de ellos 
aceptan la interpretación que da Sáñkara de los Brahma-sútra, en 
tanto el resto se divide según las diferentes explicaciones del sistema 
ofrecidas por uno u otro de los demás comentaristas *25, 

“Entre los comentaristas que disienten con la interpretación de 
Sánkara —continúa diciendo Garbe— y que representan alguno de 
los puntos de vista filosóficos y religiosos de varias sectas, el más fa- 
moso es Ramá'nuja, que vivió en el siglo xt d.C. Ráma'nuja, en 
su exposición (...) introduce (...) concepciones muy afines 2l pun- 
to de vista cristiano, pero extrañas a la verdadera enseñanza ve- 
dantina, Según su opinión, las almas individuales no son idénticas 
al alma suprema —es decir, tal como él la representa, a Dios sino 
que son separadas y distintas como en el Sañkhya-Yoga 92, La causa 
de su existencia terrena no es la ignorancia sino el descreimiento; y 


224 Cf. infra, pág. 373 sigs. 

225 Richard Garbe, “Vedánta,' en Hastings, Encyelopacdia of Religion 
and Ethics, vol. XIL, pág. 597. 

226 Para una exposición de los sistemas Sdñkhya y Yoga, cí. supra, 
págs. 225-264, 
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la liberación es la unión con Dios, que no se obtiene por conoci- 
miento sino por el amor creyente (bhakti) en Dios?2?.” Garbe se- 
ñala que este punto de vista se aproxima al del conocimiento in- 
ferior y al entendimiento preliminar descriptos en el Vedánta advaita 
de Sánkara. Es también el de muchas formas populares de culto y 
creencia budistas. 

Es interesante observar que Garbe compara el Vedánta modi- 
ficado de Ráma'nuja con la concepción del mundo pluralista y dua- 
lista de los sistemas Sáñkhya y Yoga; porque, en otro sentido, el 
Vedanta advaita de Sáñnkara es también comparable al Sáñkhya y 
al Yoga. El estado incondicionado e ilimitado allende el reino de 
los opuestos, tal como Sáñkara lo describe en su “teoría de la mani- 
festación ilusoria” (vivarta-váda), refleja, aunque en una forma su- 
perlativamente espiritualizada, el estado tanto del antiguo kévalin 
jaina como el absolutamente desapegado púrusa del Sáñkhya. Como 
dice el rapsoda de la Astávakra-Gita %8, ¿Dónde está la exultación? 
¿Dónde la depresión, para mi, que estoy siempre inactivo (nís- 
Kri y a)? Un epiteto como niskriya (“allende todas las actividades”) 
revive todo el significado del ideal antiguo, no ario, no brahmánico, 
no védico, indio originario, aunque ahora con el aspecto de una 
formulación no dual. 

De este modo nos vemos llevados a preguntarnos: ¿Ha triun- 
fado el poder de la tierra hasta tal punto que lo que ha recobrado 
sus derechos en esa misma doctrina que pretende con máxima auto- 
ridad representar “el meollo del sentido total de los Veda (Vedánta)”, 
no es el sentimiento cósmico de los rapsodas védicos, sino el del 
pueblo conquistado al cual despreciaron y al que trataron de 
excluir de su sociedad de “nacidos dos veces”? ¿La pasividad del 
Yo representado en el Vedánta se debe a una influencia de la con- 
cepción jaima-sankhya del jiva-púrusa absolutamente pasivo? Si 
es así, este hecho señala un capitulo oculto, muy interesante e iró- 
nico, en la historia de la filosofía y de la civilización de la India. 

También sugiere algunas otras cuestiones que deben ser inves- 
tigadas. Por ejemplo, habría que tratar de ver nuevamente hasta 
qué punto el Yo como “regente interno” (antaryvámin) es realmente 
activo, según la Bhágavad-Gitá y la concepción védica primitiva. 
¿Hasta qué punto el 4Atman es el despreocupado y alejado especta- 
dor del proceso vital del individuo, y hasta qué punto es un super- 
visor activo que todo lo controla? ¿Hasta qué punto es el Atman 
comparable al Gran Yo del universo (Í'$vara) que, aunque no par- 
ticipa de «ningún padecimiento, mantiene juntas todas las cosas € 
interviene periódicamente en el dinamismo cósmico descendiendo 
a él y actuando así como una especie de inconsciente universal, 


227 Garbe, loc. cit, pág. 598, 
228 Supra, pág. 355. 
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como un buddhi-mahat 9 cósmico que no solo es testigo del pro- 
ceso vital sino que también participa en él? Es decir, ¿tenía el Yo, 
en tiempos más remotos, una función más parecida a la de la buddhi, 
y su perfecta lejanía y purificación se efectuaban mediante una com- 
paración sistemática con la concepción jaina-sánkhya? La Bhágavad- 
Gitá debería ser el punto de partida para otra investigación del 
concepto más antiguo, más activo, ambivalente, del Yo, en el que 
la participación se combina milagrosamente con la indiferencia 230, 

El brillante Sáñkara, a quien debemos el Vedánta advaita —por 
lo menos en la forma en que ha permanecido durante los últimos 
mil años, y en la que prevalece hoy como la filosofía típica y mejor 
conocida de la India— era no solo un pensador escolástico de primera 
categoría sino también un pocta notable. Sus versos en alabanza de 
la Diosa (Sakti-Máya-Devi)?3l se cuentan entre los ejemplos más 
célebres de la poesía religiosa de la India. Revelan un aspecto sor- 
prendente de su espiritualidad pues, aunque en sus escritos filosó- 
ficos rechaza a la máya y pasa inflexiblemente a la inefable tras- 
cendencia del Brahman, el “Uno-sin-segundo”, aquí alaba con de- 
voción al segundo elemento —Mayá, Madre del mundo— y con toda 
sinceridad, expresando el modo de la Divina experiencia dualista 
en el plano de la bhakti, en el cual el devoto se considera y se 
comprende a sí mismo como criatura y servidor de la divinidad en 
forma humana: 


¡Tú que portas el mundo múltiple de lo visible y lo invisible; 
que tienes el universo en Tu vientre! 

¡Que cortas el hilo de la comedia que representamos en esta 
[tierra!] 
¡Que iluminas la lámpara de la sabiduria; que traes gozo al 
[corazón de tu Señor, Siva!] 
¡Oh Tú, Reina Emperatriz de la santa Benares! ¡Divina Dispen- 
[sadora de Alimento inacabable! 

¡Dame'tu gracia y concédeme limosnas 232! 


229 Cf, supra, págs. 253-257. 

230 Nota del compilador: Estas preguntas aparecen entre las notas de Zim- 
mer junto con una breve referencia a Ráma'nuja, cuya teoría de la efectiva 
“transformación” (parináma) del Brahman en la realidad del mundo, aunque 
formulada posteriormente a la teoría de Súnkara acerca de la “manifestación 
ilusoria” (vivarta), se basa, sin embargo, observa Zimmer, en obras de maestros 
anteriores —Tañka, Drámida, Guhadeva, Kapardin y Bhá'ruci— y puede repre- 
sentar un punto de vista preadvaita, Zimmer consideraba estas notas como su- 
gerencias para posteriores proyectos de investigación. La presente sección sobre 
el Vedánta y las que siguen sobre el budismo y el Tentra, Zimmer las dejó en 
borradores muy preliminares, 

231 Un' estudio sobre la Diosa se encontrará en Zimuner, Myths and Sym- 
tols in' Indian Art and Civilization, págs. 189-221. 

232 Estrofa del “Himno a Annapúma” (Ja que desborda comida”), tra- 
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Otros poemas de Sáñkara trasportan el espiritu, sin embargo, 
más allá de la esfera del Nombre Sagrado y de la Bendita Forma 
hasta el umbral mismo de la experiencia del nirguna Brahman. Esto» 
versos fueron compuestos para servir de meditaciones e impeler o 
arrastrar a la mente a través de la barrera final del pensamiento. 
La colección Meditaciones matutinas (prátah-smáranam-stótram) co- 
mienza con estos versos: 

Con el alba evoco la esencia del Yo que brilla con fulgor propio 
en mi corazón, el cuarto (turiya), que es la existencia eterna. 
la pura conciencia espiritual y gloria, la meta y salvación de los 
«Cisnes Supremos» 233, El ser que considera los estados de sueño, 
vigilia y sueño brofundo: la suprema esencia (brahman), ése 
soy yo. Es indivisiule, sin partes; no soy una combinación de los 
cinco elementos perecederos. No soy ni el cuerpo, ni los sentidos, 
ni lo que hay en el cuerpo (¿ntar-añnga) [es decir, la mente]. 
No soy la función del yo; no soy el conjunto de las fuerzas del soplo 
vital; no soy la inteligencia intuitiva (buddhi). Lejos de esposa 
e hijo estoy, lejos de la tierra y de la riqueza y de otras cosas de esa 
clase. Yo soy el Testigo, el Eterno, el Yo intimo, el Feliz ($ivo- 
ham) [frase que sugiere también la idea de: “Yo soy Siva”]) 931, 

Por no conocer la cuerda, la cuerda parece ser una serpiente; 
por no conocer el Yo, surgen los estados transitorios del aspecto 
individualizado, limitado, fenoménico. del Yo. La cuerda se torna una 
cuerda al desaparecer la falsa impresión por obra del juicio pronuncia- 
do por algunas personas dignas de crédito; por obra del juicio pro- 
nunciado por mi maestro no soy una mónada vital individual (jivo- 
ná'ham); yo soy el Feliz (Sivo-*ham)25, 

Yo no' he nacido. ¿Cómo puede haber nacimiento o muerte 
para mi? 

No soy el agente; ¿cómo puede haber esclavitud o liberación 
para mé 236, 

Ni odio ni aversión, ni apasionado apego tengo; ni deseo nt 
engaño. No poseo ni egotismo ni infatuación. No me pertenece 
ninguna reivindicación del código vitualista de los deberes de la 


ducido por Swami Nikhilánanda, Self-Knowledge (4tmabodha), Nueva York, 
1946, pág. 185. ! 

233 Paramaharisa: los ascetas vedantinos, que vagan por el mundo con li- 
hertad y sin hogar, son comparados a cisnes o gansos salvajes, porque éstos se 
encuentran como en su casa en el alto cielo sin rutas lo mismo que en las aguas 
de los lagos, así como los santos están como en su casa en la esíera informe 
carente de atributos, lo mismo que en el atuendo del individuo humano, que 
aparentemente se mueve entre nosotros en la esfera de la esclavitud fenoménica. 

284 De la “Meditación” dirigida al 4Atman, 

235 Sánkara, Atmapáfñicaka 2. 

236 Ib. conclusión. 
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vida (dharma), ninguna finalidad mundanal (artha), nin- 
gún deseo de ninguna clase de goce (Káma), ninguna liberación 
lograda o buscada (moks$a) 3, Yo soy Siva, cuyo ser es la espi- 
ritualidad y la beatitud, Yo soy Siva, el ser siempre pacífico, perfecto, 

Para mi no hay muerte, no hay temor, no hay distinción de 
casta. No tengo padre, madre, nacimiento, parientes ni amigos. Para 
mi no' hay maestro ni discipulo. Yo soy Siva [“el Pacifico"], cuya 
forma (rúpa) es la espiritualidad y la beatitud 233, 

No soy ni macho ni hembra, y tampoco carezco de sexo. Yo soy 
el Pacífico, cuya forma brilla con fulgor propio y poderoso res- 
plandor. No soy ni niño, ni joven, ni antiguo; ni soy de casta 
alguna. No pertenezco a ninguna de las cuatro etapas de la vida *3, 
Soy el Pacifico-Bienaventurado, que es la única Causa del origen y 
disolución del mundo 2%, 

La grandiosa monotonía de estas estrofas (que deben repetirse 
silenciosa e inexorablemente en las solitarias horas de meditación, 
como recursos para el serio esfuerzo de quebrar las barreras del 
juicio; no para ser sensitivamente leídas, en una antología) funcio- 
na como un estímulo consciente e intencional dirigido contra el 
escepticismo y la lógica mundana. Semejante megalomanía sagrada 
excede los limites de los sentidos. Con Sáñnkara, la grandeza de la 
suprema experiencia humana se intelectualiza y revela su inhuma- 
na esterilidad. Las estrofas deben ser. memorizadas y meditadas; 
uno debe impregnarse con la actitud que ellas instilan. Su paradoja 
destructora de la mente, osadamente afirmada, indefinidamente re- 
petida, es un instrumento que orienta en el camino hacia la dis- 
tante orilla de la paz trascendental. 


237 Es decir “Las tres finalidades de la vida secular (triverge) no signifi- 
«<an nada para mi; pero el ideal supremo, la liberación (moksa), que aniquila 
el sentido de aquélla, es para mi igualmente sin sentido. Si no fuera así, aún 
estaría enredado en el dinamismo del proceso que conduce a Ja meta, aún 
lejos del estado de reposo estático, perfecto.” 

233 Sánkara, Nirváanasatka 3 y 5. 

Como hemos dicho, al instruir al discipulo, el maestro asume temporal- 
iente el estado de conciencia que todavía está en el campo de los pares de 
opuestos. Cuando todos los demás opuestos han dejado de influir, aún queda 
éste de maestro y discípulo, que es el último en desaparecer. 

239 Discípulo, dueño de casa, ermitaño, sabio errante; cf. supra págs. 131-135. 

240 Sánkara, Nirvanaméáijari. 
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l. EL CONOCIMIENTO BÚDICO 


El budismo es el único mensaje religioso y filosófico de la India 
«que se ha propagado hasta mucho más allá de las fronteras de su 
patria. Conquistando el Asia hacia el norte y hacia el este, en esas 
regiones se convirtió en credo de masas y configuró la civilización 
durante siglos. Esto tiende a ocultar el hecho de que, en esencia, 
el budismo sólo se dirige a unos pocos privilegiados. La doctrina 
filosófica que encontramos en la raíz de los innumerables y fas- 
cinantes rasgos populares no es una enseñanza de la que pudiéra- 
mos esperar que se convierta en algo fácilmente accesible a todos. 
En realidad, de las múltiples respuestas que durante millares de 
años y en todas partes del mundo se han venido ofreciesdo como 
soluciones a los enigmas de la vida, hay que calificar al vudismo 
como la más intransigente, oscura y paradójica. 

Los monjes budistas de Ceilán nos dicen cómo —de acuerdo 
con su tradición— se fundó la Orden del Buddha, el “Despierto” 1, El 
gran yogín principesco Gáutama Sikyamuni partió en secreto del 
palacio y del reino de su padre y se dedicó a practicar austeridades 
durante muchos años, hasta llegar al umbral de la Iluminación 
absoluta. Sentado entonces bajo el árbol Bo, se le acercó para ten- 
tarlo el dios Kama-Mára (“Deseo y Muerte”), el gran mago de la 
ilusión cósmica ?. Habiendo vencido al tentador quedándose in- 
móvil en su introversión, el principe experimentó el Gran Despertar, 


1 Una cómoda traducción de los textos pertinentes se hallará en Henry 
Clarke Warren, Buddhism in Translations, Harvard Oriental Series, vol. III, 
Cambridge, Mass., 1922. 

2 C£. supra, págs. 168-169 
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y desde entonces se lo conoce con el nombre de “El Despierto”, el 
Buddha. Absorto en la enorme experiencia, permaneció bajo el 
árbol Bo inmóvil, insensible, durante siete días y siete noches, “ex- 
perimentado la gloria del Despertar”; luego se levantó como para 
dejar ese lugar, pero no podía hacerlo. Se colocó bajo un segundo 
árbol y allí nuevamente durante siete días y noches permaneció 
sumergido en la corriente de la felicidad del despertar. Por tercera 
vez, bajo un tercer árbol, un nuevo sortilegio de siete días y noches 
volvió a absorberlo. De este modo estuvo mudándose de árbol en 
árbol durante siete semanas, y durante la quinta fue protegido por 
la caperuza del rey serpiente Mucalinda *%. Luego del bienaventu- 
rado periodo de cuarenta y mueve días, su gloriosa mirada volvió a 
dirigirse al mundo, Entonces comprendió que lo que había experi- 
mentado estaba más allá de la palabra; todo intento de hablar de 
ello sería en vano. En consecuencia se decidió a no tratar de co- 
municarlo. 

Pero Brahma, el Señor Universal de los huidizos procesos vita- 
les *, en su eterna mirada en la cima del cosmos ovoide, mirando 
hacia abajo y viendo al Huminado, advirtió su decisión de no im- 
partir enseñanzas. Brahmá —él mismo ser creado, en realidad la 
más alta de todas las criaturas— quedó perturbado al conocer que 
el saber sublime (saber que Brahmá ignoraba) no había de reve- 
larse. Descendió del cenit y con una plegaria imploró al Buddha 
que se convirtiera eñ el maestro de la humanidad, el maestro de 
los dioses y el maestro del mundo creado. Todos estaban sumidos 
en profundo sopor, soñando un sueño conocido con el nombre de 
vida despierta de los seres creados. Brahmá suplicó que el verda- 
deramente Despierto abriera su camino a todos, porque habría al- 
gunos, decía el dios, algunos pocos privilegiados, entre los seres 
engañados, cuyos ojos no estarían cegados por el polvo de la pasión, 
y éstos entenderían. Así como las hojas de loto que surgen de las 
oscuras aguas de un lago se encuentran en diversos grados de ma- 
durez —algunas con pimpollos aún bajo el agua, otras aproximán- 
dose a la superficie, otras ya abiertas, preparándose a beber los 
rayos del sol—, así también podría haber entre los hombres y los 
dioses algunos cuantos preparados para Oir. 

Así, el Buddha fue incitado a enseñar su camino. Vinieron dis- 
cípulos, una orden cobró forma, y nació la tradición budista. Sin 
embargo, desde el principio, debido a la naturaleza del problema, 
la doctrina había sido destinada solo a aquéllos preparados para 


3 Cf. supra, págs. 169-170. 

4 Na el Brahman, el inefable trascendente, sino Bralmá, el supremo ser 
creador, que domina el proceso en que se despliega la flor del mundo; cf. 
supra, págs. 333-335, y Zimmer, Myihs and Symbols in Indian Art and Civili 
zation, índice, s. v. “Brahma”. 
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oír. No tenía por objeto interferir ni en la vida ni en los hábitos 
de la multitud ni en la marcha de la civilización. Con el tiempo, 
inclusive podría llegar a desvanecerse del mundo, haciéndose incom- 
prensible y sin sentido por falta de alguien capaz de recorrer el 
camino hacia el entendimiento; y esto también sería justo. Dicho 
con otras palabras: en contraste con los otros grandes maestros de 
la humanidad (Zarathustra predicando la ley religiosa de Persia, 
Confucio comentando el sistema restaurado del antiguo pensamiento 
chino, Jesús anunciando Ja Salvación del mundo), Gáutama, el prín- 
cipe del clan real de los Sákya, recibe adecuadamente el nombre 
de Sákya-muni: el “sabio silencioso (muni) de los Sákya 5; porque, 
a pesar de todo lo que se ha dicho y enseñado acerca de él, cl 
Buddha sigue siendo el simbolo de algo que está más allá de lo 
que puede decirse y enseñarse. 

En los textos budistas no hay ninguna frase que podamos atri- 
buir a Gáutama Sakyamuni con autoridad incuestionable. Solo en- 
trevemos la sombra luminosa de su personalidad; pero esto basta 
para sumergirnos en una atmósfera espiritual única. Pues aunque 
la Indía, en su época, medio milenio antes de Cristo, era un ver- 
dadero tesoro de saber mágico-religioso —que a nuestros ojos parece 
una selva de sistemas mitológicos—, la enseñanza del Iluminado no 
ofrecía una visión mitológica ni del mundo presente ni del que 
vendrá, y tampoco un credo tangible. Se presentaba como una 
terapéutica, como un tratamiento o cura para quienes tuvieran 
suficiente fuerza para seguirlo, es decir, como un método y proceso 
de curación. Al parecer, Gáutama, por lo menos en su terminología, 
rompió con todas las costumbres populares y métodos tradicionales 
de las religiones indias y de la enseñanza filosófica. Ofrecia si 
consejo de una manera práctica, como médico del espíritu, como 
si a través de él el arte de la medicina india ingresara en la esfera 
de los problemas espirituales, ese antiguo y magnifico campo donde, 
durante siglos, magos de toda indole habían sacado poderes me- 
diante los cuales ellos y sus discípulos se elevaban a Jas alturas 
de la divinidad. 

Siguiendo el procedimiento médico de su tiempo al inspec: 
cionar un paciente, el Buddha pronuncia cuatro juicios sobre el 
caso del hombre. Estos juicios se llaman las “Cuatro Nobles Ver- 
dades”, que constituyen el corazón y el núcleo de su doctrina. La 
primera: Toda vida es dolorosa, anuncia que nosotros, miembros 
de la especie humana, tenemos mala salud espiritual, y el sintoma 
de ello es que llevamos sobre nuestras espaldas el fardo del dolor; 
y esta enfermedad es endémica. Este diagnóstico del hecho no va 
acompañado de ninguna cuestión acerca de la culpa, pues el Buddha 


5 Cf supra, pág. 451, nota 39, 
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no hacía disertaciones metafísicas o mitológicas. Pero inquiría acer- 
ca de la causa en el plano práctico, psicológico, pues tenemos, como 
segunda de las “Cuatro Nobles Verdades”: La causa del sufrimiento 
es el deseo ignorante (trsna). 

Como en la enseñanza del Sañkhya, aquí también se dice que la 
raíz de la enfermedad cósmica €s un involuntario estado mental 
común a todas las criaturas. El deseo de la nesciencia, del no-saber 
(avidya), es el problema: nada menos y nada más. Tal ignorancia 
es una función natural del proceso vital, pero no es necesariamente 
imposible desarraigarla, como no lo es la inocencia de un niño. 
Ocurre simplemente que no sabemos que nos estamos moviendo en 
un mundo de meras convenciones y que nuestros sentimientos, pen- 
samientos y actos están determinados por ellas. Nos figuramos que 
nuestras ideas acerca de las cosas representan su realidad última, y 
así nos encontramos atados por ellas como por la maila de una red. 
Están arraigadas en nuestra propia conciencia y actitudes; son me- 
ras creaciones de la mente; esquemas convencionales y voluntarios 
de ver las cosas, juzgar y comportarse; pero nuestra ignorancia las 
acepta en todos los detalles, sin objeción, considerándolas, lo mismo 
que a sus contenidos, como los hechos de la existencia. Esto —este 
error acerca de la verdadera esencia de la realidad— es la causa 
de todos los sufrimientos que constituyen nuestras vidas. 

El análisis budista prosigue diciendo que nuestros demás sinto- 
mas (los incidentes y situaciones familiares propios de nuestra uni- 
versal condición de malestar) derivan todos de la falta original. Las 
tragedias y comedias en las que nos encontramos metidos, que pro- 
ducimos y en las que actuamos, se desarrollan espontáneamente a 
partir del impetu de nuestra más íntima condición de ignorancia. 
Esto nos echa al mundo limitando nuestros sentidos y concepciones. 
Deseos y expectativas inconscientes, que emanan de nosotros en for- 
ma de decisiones y actos determinados por el sujeto, trascienden 
«los límites del presente; precipitan nuestro futuro y están determi- 
nados por el pasado. Heredados de anteriores nacimientos, causan 
nacimientos futuros; la interminable corriente de vida que nos tras- 
porta es mucho mayor que todos los límites del nacimiento y la 
muerte individuales, En otras palabras, los males del individuo no 
pueden comprenderse sobre la hasc de sus errores; arraigan en 
nuestra forma humana de vivir, y todo el contenido de esta forma 
de vida es una combinación patológica de deseos incumplidos, anhe- 
las irritantes, temores, arrepentimientos y dolores. Es razonable que 
uno quiera curarse de semejante estado de sufrimiento. 

Este juicio radical acerca de los problemas que la mayoría de 
nosotros acepta como concomitantes naturales de la existencia y 
«decide sencillamente aguantar, se encuentra equilibrado en la doc- 
trina del Buddha por la tercera y la cuarta de las “Cuatro Nobles 
Verdades”. Habiendo diagnosticado la enfermedad y determinado 
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su causa, el médico pregunta si la enfermedad es curable. El pro- 
nóstico budista afirma que, cn efecto, es posible una cura; y, por 
lo tanto, nos dice: puede lograrse la supresión del dolor, La última 
de las Cuatro Verdades receta el camino: El camino es el Noble 
Óctuple Sendero, que comprende: concepción correcta, aspiración 
correcta, lenguaje correcto, conducta correcta, medios de vida co- 
rrectos, empeño correcto, atención correcta, y contemplación correcta. 

El tratamiento completo del Buddha garantiza la extirpación 
«le la causa del hechizo mórbido y del sueño de la ignorancia, y de: 
este modo permite alcanzar un estado de serena y «lespierta per- 
fección. No hace falta ninguna explicación filosófica del hombre 
o del universo; solo basta el programa de*dietética psíquica receta- 
do por este médico de almas. Pero la doctrina difícilmente puede 
resultar atractiva a la multitud, porque la mayoría no está con- 
vencida de que su vida es tan insalubre como evidentemente lo es. 
Unicamente quienes no solo quisieran probar sino que en efecto 
sienten con agudeza una apremiante necesidad de seguir algún tra- 
tamiento completo tienen la voluntad y la resistencia necesarias para 
llevar a cabo una disciplina tan ardua y exigente como la de la 
cura budista, 

Al camino de Gáutama Sákyamuni se lo llama el “sendero me- 
dio”, porque evita los extremos. Un par de extremos es el de la 
persecución franca de los deseos mundanales, por una parte, y, por 
otra, la disciplina severa, ascética, corporal, de algunos contempo- 
ráneos del Buddha, como los jaina, cuya austeridad tenía por objeto 
culminar con la aniquilación del cuerpo físico. Otro par de extre- 
mos es el del escepticismo, que niega la posibilidad del conocimiento 
trascendental, y la afirmación dialéctica de indemostrables doctrinas 
metafísicas. El budismo esquiva el callejón sin salida de ambas 
partes y lleva a una actitud que por sí misma conduce a la expe- 
riencia trascendental. Rechaza explícitamente todas las fórmu- 
las controvertidas del intelecto por considerarlas inadecuadas para 
aproximarnos a la paradójica verdad o para expresarla, verdad que 
reside mucho más allá del reino de las concepciones cerebrales. 

Una conversación del Buddha, conservada entre los llamados 
Diálogos largos, enumera una extensa lista de las disciplinas teóricas 
y prácticas por medio de las cuales la gente domina diversas artes. 
oficios y profesiones o trata de entender su propia naturaleza y el 
sentido del universo: Todas son descritas y rechazadas sin crítica, 
pero con la fórmula: Tal conocimiento y tales opiniones, si se los 
domina por entero, conducirán inevitablemente a ciertos fines y 
producirán ciertos resultados en la vida de uno. El Iluminado cs 
consciente de todas estas posibles consecuencias y también de lo que 
está más allá de ellas; pero no da mucha importancia a este cono- 
cimiento, porque dentro de sí mismo abriga otro: el conocimiento 
de la cesación, de la discontinuidad de la existencia mundana, del 
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completo reposo logrado mediante la emancipación. Tiene perfecta 
intuición de la manera como nacen nuestras sensaciones con todos 
sus dulzores y amarguras, y de la manera como escapar, por com- 
pbleto de ellos, y del modo en que, desapegándonos de ellos mediante 
el conocimiento' correcto de lo que son, él ha conseguido hiberarse 
«le su hechizo 9, 

El budismo no concede mucha importancia a los conocimientos 
que aprisionan a los hombres más estrechamente en la red de la 
vida, conocimientos que añaden a la existencia un fondo de como- 
«lidad material o de interés espiritual. El budismo enseña que el 
valor atribuido a una cosa se determina por la particular forma de 
vida desde la cual es considerada y por la personalidad de que 
se trate. La importancia de un hecho o de una idea varía con el 
grado de iluminación en que se encuentre el observador, es decir, 
<on su espontáneo compromiso con ciertas esferas de femómenos 
y dominios de los valores humanos. La atmósfera y hasta el mundo 
«ue lo rodea y lo domina son producidos continuamente por su 
propia naturaleza inconsciente y lo afectan en la medida en que 
está entregado a sus propias imperfecciones. Los caracteres de ese 
mundo y de esa atmósfera son las proyecciones fenoménicas de su 
estado interior de ignorancia volcado en el reino de la percepción 
sensible y allí, por así decir, descubierto por un acto de experiencia 
empírica. De aquí que el budismo niegue, finalmente, la fuerza y 
da validez de todo lo que pueda conocerse, 

Un autor tibetano —un Dalai Lama budista— lo expresa asi: 
la sustancia única, que fundamentalmente está desprovista de cua- 
lidades, parece ser de variados sabores, completamente diferentes, 
según la especie del ser que la gusta. La misma bebida que para 
los dioses en su reino celeste es una deliciosa poción de inmortalidad, 
para los hombres en la tierra será simple agua; y para los ator- 
mentados moradores del infierno, un líquido vil y desagradable que 
aborrecerán tragar aun cuando se sientan torturados: por los into- 
lerables dolores de la sed”. Las tres cualidades de la única sustan- 
«ia, o las tres maneras de experimentarla, no son aquí otra cosa que 
los efectos normales de tres órdenes de karman. Los sentidos mismos 
están condicionados por las fuerzas subjetivas que les dieron origen 
y los mantienen bajo estricto control. El mundo exterior no és 
mera ilusión, no debe ser considerado como inexistente; pero sus 
caracteres de encanto o de repulsión provienen de la involuntaria 
actitud interna de quien lo ve. Los matices atractivos y las sombras 


6 Digha-nikaya 1. ] 

7 Nota del compilador: No he podido localizar la fuente de este pasaje. 
<Compárese, sin embargo, con Candrakirti, Prasannapada 1. 50-54, en Th. Sicher- 
Latsky, The Conception of Buddhist Nirvtna, Leningrado, 1927, págs. 151-133. 
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espantosas que forman su textura son refiejos proyectados por las 
tendencias de la psique. 

En una palabra, vivimos envueltos por los impulsos de los di- 
versos estratos de nuestra propia naturaleza, tejidos en el hechizo 
de su atmósfera específica. El objetivo que se proponen alcanzar 
las técnicas de la terapéutica budista es poner fin a este proceso de 
autoenvolvimiento. El proceso vital es comparable a un fuego que 
arde. Debido a la involuntaria actividad de nuestra propia natura- 
leza, tal como funciona en contacto con el mundo exterior, la vida 
sigue su marcha sin cesar. El tratamiento consiste en la extinción 
(nirvana) del fuego, y el Buddha, el Despierto, es el que ya no arde 
ni se inflama. El Buddha está muy lejos de haberse disuelto en el 
no-ser; no es Él quien se ha extinguido sino la ilusión de la vida: 
las pasiones, los deseos y los dinamismos normales de lo físico y lo 
psiquico. Como ya no es ciego, no. se siente tampoco condicionado 
por las falsas ideas y deseos concomitantes que normalmente siguen 
configurando a los individuos y a sus esferas, vida tras vida. El 
Buddha se da cuenta de que carece de las características que cons- 
tituyen un individuo sujeto a destino, Así liberado del karman, 
la ley universal, reposa más allá del hado; ya no está sujeto a las 
consecuencias de las limitaciones personales. Lo que otras personas 
contemplan cuando miran su presencia física es una especie .de espe- 
Jismo, porque intrínsecamente está desprovisto de los atributos que 
ellos veneran y que se esfuerzan por obtener. 

El arte budista ha tratado de traducir esta paradójica experien- 
cia del lluminado en ciertas curiosas obras de escultura que repre- 
sentan la escena de la tentación del Buddha. Las feroces huestes de 
Kama-Mara, el tentador, pretenden interrumpir las meditaciones del 
que está por recibir la iluminación, sentado bajo el árbol sagrado. 
Blanden armas, le arrojan árboles arrancados de cuajo y enormes 
piedras y tratan por todos los medios de quebrar la calma de su 
meditación. Por medio de amenazas tratan de hacerle sentir el 
temor de la muerte, de provocar siquiera un leve impulso de auto- 
conservación, un deseo de apegarse a la perecedera forma de su cuer- 
po, al que amenazan destruir. Simultáneamente, ante él se desplie- 
gan los encantos de la vida con toda su hermosura, representados 
por mujeres divinas, para que la atracción de los sentidos lo con- 
mueva, es decir, no para que cambie de lugar sino para provocar 
un mínimo movimiento de voluntad de gocc, que equivaldría a 
hacerlo recaer en la esclavitud de la vida. Pero ambas tentaciones 
fracasan. Esos poderes en vano tratan de descubrir en su naturaleza 
alguna falla, algún último resto de temor y deseo. Ni los gestos de 
amenaza ni los de seducción consiguen tocarlo, porque ha desapa- 
recido de la esfera donde se entrecruzan las corrientes del placer 
y de la desesperación que constituyen la trama de la existencia. En 
las esculturas que hemos mencionado, este incxpugnable estado del 
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que “ya no puede ser alcanzado” se expresa omitiendo la cara del 
Buddha. En medio del torbellino de las huestes y las cautivantes 
actitudes de las hijas del tentador, el sagrado asiento bajo el árbol 
Bo está vacio; el Buddha es invisible (vide tám. 1X). 

El Ex-spirado $, en los primeros monumentos budistas, nunca 
aparece pintado con rasgos visibles o tangibles, porque cualquier 
cosa visible o tangible equivaldría 2 una descripción, ya como hom- 
bre, ya como dios. Entonces, estaría dotado de los rasgos que con- 
vienen a seres configurados por las influencias de vidas anteriores, 
seres que la ley del karman ha obligado a tomar formas humanas o 
celestes. Por su naturaleza, cualquier perfil preciso daría una noción 
falsa de su esencia, que se encuentra en un plano indescriptible. Un 
perfil o contorno lo mostraría atado por los sutiles lazos del karman, 
a la esfera de algún conjunto de cualidades limitadoras y transito- 
rías, en tanto que todo el sentido de su ser consiste en que está 
liberado de sintomas como la ignorancia y el deseo, Al contemplar 
estas primeras obras de la escultura budista, uno debe pensar que 
el Buddha se encuentra realmente allí, en el trono de la Huminación, 
pero como si fuera una burbuja de vacío. Las marcas de las pisadas 
en el suelo y un pequeño hueco en el almohadón delatan su pre- 
sencia, pero ningún rasgo visible puede traducir la esencia de su 
naturaleza. Los rasgos visibles (la belleza y la magnitud, por ejem- 
plo, el deslumbrante encanto de una divinidad) son los signos de 
seres corrientes y revelan su karman. Pero el Buddha carece de 
karman y, por lo tanto, debe ser traducido sin forma determinable, 
Ésa es la manera más coherente, más aún, la única perfectamente 
adecuada, de designar su absoluta emancipación con respecto a la 
ley que ordena a todos seguir asumiendo los atuendos perecederos 
de nuevas existencias. 

La doctrina del Buddha se llama yána. Esta palabra significa 
“vehículo” o, más propiamente, “barca (para el trasporte de una 
orilla a otra de un río)”. La barca es la principal imagen empleada 
por el budismo para traducir el sentido y la función de la doctrina. 
Esta idea persiste a través de todas las enseñanzas divergentes y 
antagónicas de las múltiples sectas budistas que se han desarrollado 
en muchos países durante el largo curso de la magnífica historia 
de esta doctrina tan diseminada. Cada secta describe el vehículo a 
su manera, pero, de cualquier manera que lo describa, siempre sigue 
siendo la barca. 

Para apreciar todo el poder de esta imagen, y comprender la 
razón de su persistencia, tenemos que comenzar por entender que 
en la vida hindú cotidiana la barca desempeña un papel muy im- 
portante. Es un medio de transporte indispensable en un continente 


8 Término inventado por Ananda K. Coomaraswamy, versión literal de 
nir- (ex-) vána (espirado) o “apagado de un soplo”, 
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cruzado por muchos grandes ríos, donde prácticamente no hay 
puentes. Para llegar al destino de casi todo viaje se hace necesaria, 
repetidamente, una barca de ese tipo, pues la única manera posible 
de cruzar las anchas y rápidas corrientes es mediante una barca o 
por un vado. Los jaina llamaban “vado” (tirtha) a su camino de 
salvación, y los supremos maestros jaina eran, como hemos visto, 
Tirtháñkara, “los que producen o proporcionan un vado”. En el 
mismo sentido, el budismo, con su doctrina, proporciona una barca 
que cruza el impetuoso río del samsára para conducir a la distante 
ribera de la liberación. El individuo es transportado.por la ilumi- 
nación (bodhi). 

Podemos aprehender más fácil y adecuadamente la esencia del 
budismo si sondeamos las principales metáforas que utiliza para 
captar nuestra intuición, que si emprendemos un estudio sistemático 
de la complicada superestructura y los detalles menudos de su ense- 
ñanza. Por ejemplo, basta pensar por un momento en la experiencia 
real y cotidiana de cruzar un río en una barca, para llegar a la 
sencilla idea subyacente que inspira las diversas sistematizaciones 
racionalizadas de la doctrina. Entrar en el vehículo budista —-la 
barca de la disciplina— significa comenzar a cruzar el río de la vida 
desde la orilla de la experiencia que el sentido común nos propor- 
ciona acerca de la no iluminación, la orilla de la ignorancia espiri- 
tual (avidya), el deseo (kama) y la muerte (mara), hacia la otra ori- 
lla de la sabiduría trascendental (vidyá), que es la liberación (mokgsa) 
de esta esclavitud general. Consideremos brevemente las etapas reales 
implícitas en cualquier cruce de un río en una barca y veamos si 
podemos experimentar ese pasaje como una especie de iniciación, 
por analogía, en el sentido de las etapas del progreso que realiza el 
peregrino budista en viaje hacia su meta. 

De pie en esta orilla, de este lado del río, esperando que llegue 
la barca, formamos parte de esta vida, compartiendo sus peligros y 
oportunidades y todos lo que pueda ocurrir en ella. Sentimos el 
calor o el fresco de sus brisas, oímos el susurro de sus árboles, expe- 
rimentamos el carácter de sus gentes y sabemos que la tierra está 
bajo nuestras plantas. Entre tanto, la otra orilla, la orilla lejana, 
está más allá de nuestro alcance, es una mera imagen óptica del 
otro lado de la ancha corriente de agua que nos separa de su des- 
conocido mundo de formas. No podemos imaginar cómo será estar 
en esa tierra lejana, cómo aparecerá este mismo paisaje del río y 
de sus dos costas vistos desde el otro lado, hasta qué punto serán 
visibles estas casas entre los árboles, qué perspectivas se divisarán río 
arriba y río abajo. Todo lo que está aquí, tan tangible y real para 
nosotros ahora —estos objetos reales y sólidos, estas formas tangibles— 
no será más que remotas manchas visuales, efectos dpticos sin con- 
secuencias, sin poder de tocarnos ni para bien ni para mal, Esta 
misma tierra sólida será una línea visual horizontal columbrada 
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desde lejos, un detalle de una amplia vista panorámica, allende nues- 
tra experiencia y sin más fuerza para nosotros que un espejismo. 

La barca arriba y, al aproximarse al desembarcadero, la mira- 
mos con interés. Trae consigo algo del aire de aquella tierra del 
más allá que pronto será nuestro destino. Pero, cuando estamos 
entrando en ella, todavía nos sentimos como miembros del mundo 
al que pertenecíamos y queda aún ese sentimiento de irrealidad 
acerca de nuestro destino. Cuando levantamos nuestros ojos de la 
barca y el barquero, todavía la otra orilla es solo una remota imagen, 
sin más sustancia que antes. 

Suavemente la barca se aleja y comienza a deslizarse cruzando 
las aguas movedizas. En seguida nos damos cuenta de que acaba- 
mos de cruzar una línea invisible, más allá de la cual la orilla que 
queda atrás asume gradualmente la insustancialidad de una mera 
impresión visual, una especie de espejismo, mientras que la otra 
orilla, acercándose lentamente, comienza a convertirse en algo real. 
La antes oscura lejanía se convierte en la nueva realidad y es pronto 
tierra firme que cruje a nuestro paso —arena y piedra que pisamos 
al desembarcar—, en tanto que el mundo que dejamos atrás, reciente- 
mente tan tangible, se ha convertido en un reflejo óptico carente 
de sustancia, inalcanzable y absurdo, que ha perdido el encanto 
que antes tenía para nosotros —con todos sus rasgos, todas sus per- 
sonas y sucesos— cuando caminábamos por él y nosotros mismos 
éramos parte de su vida. Además, esta nueva realidad, que ahora 
nos poste, nos proporciona una vista completamente nueva del río, 
el valle y las dos costas, una vista muy diferente de la otra y com- 
pletamente inédita. 

Ahora bien: mientras cruzábamos el río en la barca, con la 
orilla lejana tornándose cada vez más yaga e insignificante —las 
casas, los hogares, los peligros y placeres se alejaban constantemente— 
hubo un período en el cual la línea de la costa que teníamos por 
delante estaba todavía bastante lejos también, y durante ese tiempo 
la única realidad tangible que nos rodeaba era la barca, luchando 
intrépidamente con la corriente y flotando precariamente en las rá- 
pidas aguas. Los únicos detalles de la vida que entonces parecían 
muy sustanciales y que mucho nos importaban eran los diversos ele- 
mentos y accesorios de la barca misma: los contornos del casco y 
de la borda, el timón y la vela, los diversos cabos y, acaso, el olor 
del alquitrán. El resto de lo existente, ya fuera lo que estaba ade- 
lante o lo que habíamos dejado atrás, no significaba otra cosa que 
una esperanza animadora y un recuerdo que se desvanece: dos polos 
de asociación sentimental irrealista, vinculados a ciertos grupos de 
efectos ópticos muy remotos ya. 

En los textos budistas, esta situación de las personas que se 
encuentran en una barca es comparada con la de los que han tomado 
pasaje para viajar en el vehículo de la doctrina. La barca es la 
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enseñanza del Buddha, y los elementos de la barca son los diversos 
«uSpectos de la disciplina budista: meditación, ejercicios de Yoga, 
reglas de vida ascética y práctica del autorrenunciamiento. Éstas som 
las únicas cosas que los discípulos en el vehículo pueden considerar 
con profunda convicción; esas personas tienen ferviente fe en el 
Buddha como piloto y en la Orden como borda limitadora (que 
enmarca, protege y define su perfecta vida ascética) y en el poder 
conductor de la doctrina. La línea costera del mundo ha quedado 
atrás, pero la distante línea de la liberación aún no ha sido alcan- 
zada. Los de la barca, entretanto, se encuentran en una peculiar 
perspectiva intermedia, muy propia de ellos. 

Entre las conversaciones del Buddha conocidas con el nombre 
de Diálogos medianos aparece un discurso sobre el valor del vehículo 
doctrinal. Primero el Buddha describe a un hombre que, como él 
mismo o cualquiera de sus discípulos, aborrece totalmente los peli- 
gros y placeres de la existencia secular. Ese hombre decide aban- 
donar el mundo y cruzar el río de la vida hacia la otra orilla de 
la seguridad espiritual. Recogiendo madera y juncos, construye una 
balsa y por este medio consigue alcanzar la otra orilla. El Buddha 
presenta entonces a sus monjes esta pregunta: 

¿Qué opinariais vosotros de este hombre? ¿Sería sensato si por 
gratitud para con la balsa que le ha permitido cruzar el rio y po- 
nerse a salvo, habiendo llegado a la otra orilla, se aferrara a ella, 
la cargara sobre sus espaldas y caminara por todas partes llevando 
su peso? 

Los monjes replican: 

No, por cierto; el hombre que eso hiciera no sería sensato. 

El Buddha prosigue: 

¿No:sería sensato el hombre que abandonó la balsa (que ya no 
le servia) a la corriente del río y siguió su camino sin volver la 
cabeza para mirarla? ¿No es acaso un simple instrumento, que debe 
arrojarse y desecharse una vez que ha servido a la finalidad para la 
cual fue construido? 

Los discipulos concuerdan en que ésta es la actitud correcta 
que debe adoptarse ante el vehículo una vez que ha servido a su 
finalidad. 

El Buddha entonces concluye: : 

De la misma manera el vehículo de la doctrina debe ser arrojado 
y desechado una vez que se alcanza la otra orilla de la Iluminación 
(nirvana) ?. 

Las reglas de la doctrina están dirigidas a los principiantes y 
a los discípulos avanzados, pero carecen de sentido para los perfectos. 
No sirven de nada al verdaderamente iluminado, salvo que, en su 
papel de maestro, las utilice como medio de sugerir la verdad que ha 


9 Mdjihima-Nikaya 3. 2. 22, 133. 


My 
o] 
w 


EL BUDISMO 


alcanzado. Por medio de esta doctrina, Buddha trató de expresar lo 
que había conocido, bajo el árbol, como inexpresable. Podía comu- 
nicarse con el mundo mediante su doctrina y así ayudar a sus dis- 
cipulos inmaturos cuando estuvieran prontos a emprender el cami- 
no o a mitad de él. Rebajando el nivel de las palabras hasta la altura 
de una ignorancia relativa o total, la doctrina puede conmover la 
mente aún imperfecta pero ardiente; pero no puede decir nada más, 
nada definitivamente real, a la mente que ha rechazado las tinieblas. 
Por lo tanto, como la balsa, debe ser dejada atrás una vez que la 
meta ha sido alcanzada; porque de allí en adelante no puede ser más 
que una carga incómoda, 

Además, no solo la balsa sino también el río se torna yacio de 
realidad para el que ha alcanzado la otra orilla, Cuando alguien que 
la ha alcanzado se vuelve a mirar de nuevo la tierra que ha quedado 
atrás, ¿qué £s lo que ve? ¿Qué puede ver uno que ha cruzado el 
horizonte más allá del cual no hay dualidad? Mira, y no hay “otra 
costa”; no hay torrencial río separador; no hay balsa; no hay bar- 
quero; no puede cruzarse el río inexistente. Sencillamente, ha des- 
aparecido toda la escena de las dos riberas y el río. No hay tal cosa 
para el ojo y la mente iluminadas, porque ver o pensar en algo como 
si fuera “otro” (una realidad distinta, diferente del propio ser) sig- 
nificaría que aún no se ha alcanzado la plena Iluminación. Puede 
haber “otra orilla” sólo para gente que aún está en los planos de 
la percepción dualista: los que están de este lado del río o todavía 
dentro de la barca y encaminados hacia la “otra orilla”; los que aún 
no han desembarcado y arrojado la balsa. La Iluminación significa 
que la engañosa distinción entre las dos costas, como si una tuviera 
existencia mundana y la otra trascendental, ya no puede sostenerse. 
No hay un rio de renacimientos que corre enire dos costas separadas; 
no hay ni sarisára ni nirvana. 

Así, el largo percgrinaje hacia la perfección a través de innume- 
rables existencias, motivado por las virtudes del autorrenunciamien- 
to y cumplido a costa de tremendos sacrificios del ego, desaparece 
como un paisaje de sueños cuando uno despierta. La larga historia 
de heroísmos, las muchas vidas de creciente purificación, la leyenda 
ilustrada de un desapego obtenido a través de una larga pasión, la 
santa epopeya del modo de convertirse en salvador —iluminado e ilu- 
minador— se desvanece como un arco iris. Todo se vacía, mientras 
antes, cuando el sueño se desarrollaba paso a paso, con recurrentes 
crisis y decisiones, la interminable serie de dramáticos sacrificios man- 
tenía cl alma continuamente bajo su hechizo, El sentido oculto de la 
ITluminación es que este titánico esfuerzo de la pura fuerza anímica, 
esta ardiente lucha para lograr la meta por actos, siempre renovados, 
de autorrenunciamiento, esta larga y suprema lucha a través de eras 
de encarnaciones para liberarse de Ja ley "universal de la causalidad 
moral (karman), carece de realidad, En el umbral de su propia reali- 
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zación, se disuelve junto con sus antecedentes de vida atrapada en 
sus propias redes, como una pesadilla con el despuntar del día. 

Por lo tanto, para el Buddha hasta la noción de nirvana carece de 
sentido. Está ligada"a un par de opuestos y puede emplearse sola- 
mente en oposición a samsára, el torbellino donde la fuerza vital está 
hechizada en la ignorancia por sus propias pasiones polarizadas: el 
temor y el deseo. 

El método budista de preparación ascética tiene por finalidad 
hacer comprender que no hay ego sustancial —ni ningún objeto en 
ninguna parte— que dure, sino solo procesos espirituales que surgen 
y amainan; sensaciones, sentimientos, visiones, que pueden ser re- 
primidas o puestas en movimiento y observadas a voluntad. La idea 
de la extinción del fuego de la voluptuosidad, la mala voluntad y la 
ignorancia pierde sentido cuando se ha alcanzado este poder psico- 
lógico y este punto de vista; porque el proceso vital ya no se experi- 
menta come un fuego ardiente. Por lo tanto, hablar en serio del nir- 
vána como una meta que ha de alcanzarse es simplemente revelar la 
actitud de alguien que todavía recuerda o experimenta el proceso co- 
mo un fuego ardiente, El Buddha mismo adopta esa actitud sólo pa- 
ra enseñar a quienes aún sufren y quisieran extinguir las llamas, Su 
famoso Sermón del fuego es una adaptación y de ningún modo la 
última palabra del sabio, cuya expresión definitiva es el silencio. 
Desde la perspectiva del Despierto, del Iluminado, verbalizaciones 
opuestas como nirvána y samsára, ilustración e ignorancia, libertad y 
esclavitud, carecen de referencia y de contenido. Por esta razón el 
Buddha no quiere discurrir sobre el nirvana. La irreleyancia de las 
connotaciones que inevitablemente parecerían desprenderse de sus 
palabras confundiría a quienes trataran de seguir su misterioso ca- 
mino. Como están todavía en la barca formada por estas concepcio- 
nes y las necesitan como medio de transporte para llegar a la orilla 
del entendimiento, el maestro no negará ante ellos la función prác- 
tica de esos términos tan convenientes; pero tampoco les dará im- 
portancia discutiéndolos. Palabras como “iluminación”, “ignorancia”, 
“liberación” y “encadenamiento”, son auxilios preliminares que no se 
refieren a una realidad última; son meras indicaciones o señales pa- 
ra el viajero, y sirven para indicarle la meta de una actitud que se 
encuentra más allá de esas oposiciones que ellas mismas sugieren. 
Habiéndose abandonado la balsa y perdido la visión de las dos ribe- 
ras y del río que las separa, entonces en verdad no hay ni reino de 
vida y muerte ni de liberación. Además, no hay budismo; no hay 
barca, puesto que no hay ni orillas ni aguas intermedias. No hay bar- 
ca, y no hay barquero; no hay Buddha. 

Por ende, la gran paradoja del budísmo es que ningún Buddha 
jamás ha venido a iluminar el mundo con enseñanzas budistas. La 
vida y misión de Gáutama Sikyamuni no es más que una incompren- 
sión general de parte del mundo no iluminado, útil y necesaria para 
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guiar el espíritu hacia la iluminación, pero que debe descartarse si 
—por ventura—- la iluminación ha de alcanzarse. Un monje que no 
consigue desembarazarse de tales ideas, se adhiere con cllas al enga- 
fio general y mundano que él mismo cree estar tratando de dejar 
atrás. Porque, dicho en pocas palabras, mientras se considere al 
nirvána como algo diferente del samsára, queda todavia por superar 
el error más elemental ácerca de la existencia. Estas dos ideas reflejan 
actitudes contrarias del individuo semiconsciente con respecto a sí 
mismo y a la esfera exterior en la que vive; pero, allende este ám- 
bito subjetivo, carecen de sustantividad. 

El budismo —credo popular que ha obtenido reverencia en toda 
el Asia Oriental— contiene esta atrevida paradoja en su raíz misma; 
la más asombrosa interpretación de la realidad jamás susurrada al 
oído de un ser humano. Por lo tanto, todos los buenos budistas tien- 
den a evitar las afirmaciones acerca de lo que existe y de lo que 
no existe, Su “camino intermedio” se mantiene como tal simplemente 
te señalando que la validez de una concepción es siempre relativa 
a la posición que uno ocupa en el camino del progreso que lleva de 
la ignorancia al Conocimiento búdico 1%, Las actitudes de afirmación 
y de negación pertenecen a seres mundanos que se encuentran en 
esta orilla de la ignorancia, y a personas piadosas que avanzan en 
la abarrotada barca de la doctrina. Un concepto como el de Vacuidad 
($%'nyatáa) solo puede tener sentido para un ego que se apega a la 
realidad de las cosas; para quien ha perdido la sensación de que esas 
cosas son reales, no puede tener sentido semejante palabra. Y, sin 
embargo, palabras de esta clase perduran en todos los textos y ense- 
fianzas. En realidad, el gran milagro práctico del budismo es 
que términos de esa clase, usados con éxito como trampolines, no se 
convierten en piedras sobre las cuales fundar y erigir un credo, 

La mayor parte de la literatura budista que se nos ha hecho ac- 
cesible y familiar en traducción se ajusta de este modo, pedagógica- 
mente, a la actitud humana general de ignorancia parcial. Tiene por 
finalidad enseñar y guiar a los discípulos. Bosqueja y señala la ruta 
por el camino de los Buddha (buddha-márga) presentando la vida 
del héroe “que marcha hacia la iluminación” (bodhicarya). Su posi- 
ción, por lo tanto, es comparable a la del barquero que invita a la 
gente de nuestra orilla a subir al bote y cruzar las aguas o que guía 
a su tripulación en el manejo de la barca durante el pasaje. La otra 
orilla está representada solo de una manera esquemática y prelimi- 
nar, solo aludida y atractivamente sugerida para cautivar e inspirar 
continuamente a los que están todavía hechizados por las ideas de 
esta costa dualista, hombres y mujeres que tratan de decidirse a aban- 
donarlas o que se hallan en las fatigosas etapas de cruzar hacia un 


10 Buddhahood, la esencia o cualidad de ser un Buddha, un Iluminado. 
(N. del T.) 
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punto de vista absolutamente contrario, que en seguida percibirán 
como completamente incompatible con lo que esperaban encontrar. 

Este interés pedagógico del budismo entraña, inevitablemente,. 
una ocultación de la esencia última de la doctrina. Las afirmaciones. 
introductorias, graduales como son, llevan directamente hacia la me- 
ta, pero tienen que ser dejadas atrás; de lo contrario, nunca será al- 
canzada la misma meta. Quienquiera desee tener alguna idea de la 
transformación de perspectiva que se busca, tendrá que apartarse de 
los grandes volúmenes de conversaciones iniciales, cuestionarios, aná- 
lisis, codificaciones, y retener una rama menos notoria, curiosa y 
especial de las escrituras budistas, en las cuales se intenta realmente 
decir algo de la experiencia suprema. 

Uno puede muy bien maravillarse de este atrevido experimento, 
de este esfuerzo por representar la esencia última de una intuición 
incomunicable por medio de palabras y de conceptos familiares al 
entendimiento filosófico y piadoso usual. Pero lo asombroso es que 
este cuerpo sin par de extraños textos esotéricos consigue transmitir 
efectivamente un vivo sentimiento de la inefable realidad conocida 
en la “extinción” (nirvana). Se los llama la Prajña-bá'ramita: “El cum- 
plimiento de la Sabiduría Trascenderital” o “La Sabiduría (prajña) 
que ha pasado a la otra orilla (páram-¿táy”. Y son una serie de diá- 
logos de lo más curiosos, tenidos en una especie de círculo de con- 
versación entre los Buddha y los Bodhisattva, en su mayoría seres 
legendarios, salvadores sobrehumanos, que no incluyen ni un solo 
aspirante meramente humano aún semidesorientado. 

Los Iluminados se comportan de una manera que seria más bien 
chocante y que confundiría al pensador sensato que, por hábito y 
firme determinación, resolviera mantener sus pies en la tierra. En 
una especie de conversación en broma, estos Buddha y Bodhisattva 
se entretienen con proposiciones enigmáticas de la verdad incfable. 
Se complacen en declarar reiteradamente que no existe el budismo ni 
la lluminación ni nada que remotamente se parezca a la extinción del 
nirvana; cada uno coloca trampas para hacer caer a los demás y obli- 
garlos a pronunciar juicios que pudieran implicar, siquiera remota- 
mente, la realidad de tales concepciones. Entonces, muy arteramen: 
te, siempre eluden los peligros ocultos y las añagazas hábilmente 
dispuestas, y todos se echan a reír con una transolímpica carcajada 
de felicidad, pues la más mínima alusión a una idea de nirvána ha- 
bría revelado algún vestigio de la actitud opuesta, el samsára, y del 
apego a la existencia. 

Por ejemplo, en uno de los textos el Buddha hace la siguiente: 
declaración a su discípulo Subhúti: Quienquiera se encuentre en la 
barca de los salvadores-que-llevan-a-la-otra-orilla tendrá presente el 
rescate de todos los seres vivos, conduciéndolos a la liberación-y-ex- 
tinción en el puro y perfecto nirvina. Y cuando, en virtud de esta 
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actitud, ha rescatado a todos los seres vivos, a ningún ser en absoluto 
se ha hecho alcanzar el nirvana. 

Tras esta paradójica observación, el Buddha la explica: ¿Por 
qué, oh, Subhúti, es esto asi? Porque si este salvador tuviera la idea 
de la existencia real de cualquier ser, no se lo podría llamar un per- 
fecto Iluminado. Si pudiera ocurrirsele el concepto de un ser vivo que 
se reviste sucesivamente de varios cuerpos y transmigra por innume- 
rables existencias, o la idea de una personalidad individual, enton- 
ces no se lo podría llamar un Bodhisattva [un “ser cuya esencia es 
la luminación”]. ¿Y por qué es asi? Porque no hay nada ni nadie en 
el vehículo de los Iluminados 1, 

Otro texto afirma que cierto día, cuando millares de dioses se 
hubieron reunido para celebrar con una gran fiesta la solemne oca- 
sión en que cl Buddha predicó un sermón, todos decían jubilosa- 
incute: “Por cierto, ésta es la segunda vez que la rueda de la verda- 
«dera ley ha sido puesta en movimiento en suelo indio; ¡vayamos a 
observarla” Pero el Buddha, volviéndose furtivamente hacia Su- 
bháti, musitó algo que no quería decir a los dioses, porque ellos no 
alcanzaban a comprenderlo: Ésta no es la segunda vez que la rueda 
de la verdadera ley ha sido puesta en movimiento; nada se pone en 
movimiento, y no se detiene ningún movimiento, Saber justamente 
eso es la perfecta sabiduría (prajña-pa'ramitá), característica de los 
.seres-cuya-esencia-es-la-iluminación Y, 

Estos textos desconcertantes, con su explícita enseñanza de la 
Sabiduría de la Orilla Opuesta (prajñá-pa'ramitá), pertenecen a un 
período posterior de la tradición budista, la etapa llamada de la 
“Gran Barca” o Maháyána, que enseña que el sentido y meta ocultos 
de la doctrina es el conocimiento búdico universal en todos los 
seres. Esta doctrina contrasta con la más antigua, llamada la “Pe- 
queña Barca” o Hinayana, en la que, aunque se revela una manera 
eficaz de obtener la liberación individual, el logro del 
«conocimiento búdico se considera como una meta alcanzada solo por 
muy pocos a través de los ciclos temporales. La Prajñá-pa'ramitá del 
Mahayána tenía por finalidad contrarrestar lo que sus autores con- 
sideraban como una fundamental incomprensión, en el Hinayána, de 
la esencia misma de la sabiduría del Buddha, incomprensión debida 
“a que se pensaba que la enseñanza preliminar era una expresión de 
la realización trascendental del Buddha. Al acentuar la importancia 
del medio, del camino, de las reglas de la orden y de las disciplinas 
morales del viaje en la barca, se sofocaba la esencia de la tradición 
«en el seno mismo del budismo. El camino del Mahayana, por su par- 
te, debía reafirmar esta esencia mediante una atrevida y pasmosa 
paradoja. 


11 Pajracchédika 17. 
12 Astasáhásrika Praiñapo rámita 9. 


378 


EL CONOCIMIENTO BÚDICO 


Dicen los textos: El Iluminado parte en.la Gran Barca, pero 
no hay lugar de donde parta. Sale del universo, pero en verdad no 
sale de ninguna parte. Su barca está tripulada por todas las perfec- 
ciones, y no tiene tripulantes. No encontrará apoyo en nada abso- 
lutamente, y encontrará apoyo en el estado de omnisciencia, que le 
servirá de noapoyo. Además, nadie jamás ha partido en la Gran 
Barca; nadie partirá en ella, y nadie parte en ella ahora. ¿Y por qué 
es esto asi? Porque no hay nadie que parta ni hay meta hacia donde 
parta; por lo tanto, ¿quién ha de partir, y hacia dónde? 13 

Desde el punto de vista del Iluminado, a las concepciones que 

constituyen la doctrina comunicada no corresponden realidades últi- 
mas. Son partes de una balsa, buena y útil para cruzar un río de 
ignorancia e indispensable para los discípulos que están en camino, 
pero carente de sentido para el maestro formado que ya ha realiza- 
do el cruce. Reflejan formas de los procesos transitorios de la vida 
y carecen de sustancia duradera. Conducen a la iluminación, pero 
son reflejos quebrados, falaces, de su verdad. En realidad son dife- 
rentes de las que el iluminado conoce, como la barca o la balsa es 
diferente de la orilla. Estos conceptos útiles surgen, junto con todas 
las demás cosas visibles y pensables que nos rodean, de una realidad 
infinitamente pura, que está más allá de los conceptos, vacia de 
cualidades limitadoras, indiferenciada, y ajena a la dialéctica de los 
pares de opuestos a la que sirve de base, así como los cielos y la at- 
mósfera visibles son meras apariencias en el vacio fundamentalmente 
puro del éter. 
Así como, en la vasta esfera celeste, los astros y la oscuridad, la 
tuz y los espejismos, el rocío, la espuma, el relámpago y las nubes 
surgen, se hacen visibles y vuelven a desaparecer como imágenes de 
un sueño, del mismo modo debe considerarse todo lo que está dotado 
de forma individual. Así leemos en uno de los más célebres de estos 
textos de meditación del Maháyána **. De la materia intangible que 
impregna el universo surgen formas tangibles como transformaciones 
efímeras de ella. Pero el hecho de irrumpir a la existencia y desapa- 
recer no afecta la límpida y profunda serenidad del elemento básico, 
el espacio que ocupan durante el breve hechizo de su existir, Análo- 
gamente, los Iluminados, con impávida compostura, observan sus pro- 
pias sensaciones, sentimientos y otras experiencias del mundo exte- 
rior y de la vida íntima, a lo que permanecen ajenos, allende los 
cambios que continuamente ecurren en ellos, como el calmo éter está 
más allá de los cambios de las formas en su espacio infinito. 

Por lo que atañe al Despierto, la noción de “despertar” carece fun- 
damentalmente de sentido, tanto como la noción de que existe un 
estado casi onírico que lo precede (el estado de nuestra vida cotidia- 


13 lb. 1. 
13 Vajracchédiká 32. 
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na, nuestra propia atmósfera y actitud). Es irreal. No existe, Es la 
vela de una balsa inexistente. Por medio de disciplinas se enseña 
al yogin budista a realizar interiormente la paz que se percibe mi- 
rando hacia afuera, al vasto reino etéreo con su sublime despliegue 
de formas transitorias; y, mirando hacia su interior, a experimentar su 
propia esencia etérea: el mero vacío, no maculado por ningún pro- 
ceso mental ni alterado por ningún efecto de los sentidos en su con- 
tacto con el mundo exterior, Completamente imbuido de un total 
alejamiento comparable al de la atmósfera celeste en relación con los 
diversos fenómenos luminosos y oscurecedores que pasan por ella, 
alcanza el verdadero significado de la sabiduría trascendental budis- 
ta, la naturaleza de la visión desde la otra orilla. Llega a saber que 
fundamentalmente no le ocurre nada a la verdadera esencia de su 
naturaleza, nada que pueda ser causa de aflicción o de alegría. 

El discípulo Subhúti dijo: Profunda, oh Venerable, es la per- 
fecta Sabiduría Trascendental, 

Y contestó el Venerable: Abismalmente profunda, como el es 
pacto del Universo, oh Subhúti, es la perfecta Sabiduria Trascendental. 

El discípulo Subhúti agregó: Difícil de obtener por el Despertar 
es la perfecta Sabiduria Trascendental, oh, Venerable. 

Y contestó el Venerable: Por esta razón, oh, Subhúti, nadie la 
consigue jamás mediante el Despertar ?. 

Y ambos, podemos imaginar, se echaron a reír a carcajadas, La 
metafísica es aquí el máximo juego del intelecto. 


2. Los GRANDES REYES BUDISTAS 


Sin duda los rasgos más audaces y originales del budismo son los 
negativos, es decir, los que ha conseguido omitir. No encontramos 
aquí el despliegue de enciclopédica omnisciencia que hallamos en 
los sistemas de los jaina de los ájivika. No hay doctrina de un Yo 
sustancial en el hombre o de un Yo cósmico como última realidad 
universal, como la que vemos, de diversas maneras, en el Sañkhya, el 
Veda y el Vedánta y en las disciplinas de la bhakti. No hay descrip- 
ción o definición de ningún estado de beatitud tras la liberación y 
la muerte, en contraste con los ricos delineamientos de las Upanisad. 
Y tampoco encontramos inferencias metafísicas o conclusiones onto- 
lógicas, pues el método del Buddha era estrictamente psicológico. 
Los esquemas tradicionales de comparación macrocósmica (según los 
cuales la estructura del universo y la del organismo humano se to- 
man como manifestaciones paralelas de fuerzas cósmicas divinas) 
fueron ignorados por el Iluminado, considerando que no conducíarr 
a la iluminación y dejando tras de sí toda la carga, o el tesoro, de 


15 Astasahásriká Pragnapa imita $8. 
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preciosas y complejas intuiciones, En un país donde durante siglos 
las clases educadas tenian por entretenimiento los debates, las inter- 
minables discusiones bizantinas, los torneos lógicos y las demostra- 
ciones metafísicas; donde los héroes, aun para la plebe, eran los sa- 
bios, los doctores en tcología y en metafísica (que, sin duda, recibían 
tanta recompensa que estaban un poco mimados y llenos de vanaglo- 
ria), y dende una justa en el estadio retórico ante un público de 
gente culia era un placer tanto para la corte como para el pueblo 
(y que, de paso, acarreaba considerable ganancia material al vence- 
dor), Gáutama Sakyamuni, una vez que se decidió a anunciar Jo que 
había encontrado a los pocos suficientemente maduros para com- 
prenderlo, se negó a afirmar nada acerca de los problemas clásicos 
que se suponía debian ser resueltos por todo maestro. 

Sin embargo, su actitud era tan impresionante y su enseñanza tan 
lena de inspiración, que no solo evitó el desprecio y la oscuridad sino 
que atrajo una multitud siempre creciente de seguidores no busca- 
dos, provenientes de todas las clases y profesiones. Aun al comienzo, 
ya se observaban brahmanes de las familias más viejas entre los miem- 
bros de la Orden, mientras, en siglos posteriores, acaudalados merca- 
deres (capitalistas de la época posfeudal del bajo medioevo), lo mis- 
mo que príncipes y reyes, rivalizaban entre sí para apoyar a la co- 
munidad budista con generosas donaciones 1*, 

Después de todo, saber muchas cosas no es tan importante; lo 
que interesa es conocer y practicar la única cosa necesaria, a saber: 
que se debe abandonar todo aquello a lo cual uno está apegado. En 
el budismo se enseña y describe con detalles técnicos un camino pa- 
ra alcanzar esa liberación: el Noble Óctuple Sendero. Y además se 
da la seguridad de que, a su debido tiempo, el progreso por este ca- 
mino traerá por sí solo las respuestas a todas las cuestiones tratadas 
por los rctóricos populares. 

En el curso de los veinticinco siglos que han corrido desde que 
el Buddha enseñó en los parques y aldeas de la India nororiental, se 
han hecho muchos intentos para reconciliar su actitud negativa con 
el insaciable anhelo de filosofar metafísico que caracteriza al espíri- 
tu hindú. Por lo general se lo ha conseguido, extrayendo y desarro- 
llando los principios metafísicos implícitos en las enseñanzas y téc- 


16 Según una malhumorada reacción ortodoxa, cuando los dioses fueron 
derrotados en una de sus innumerables batallas cósmicas contra los titanes, bus- 
caron la protección de Visnu, quien, en respuesta a sus plegarias, nació bajo 
la ilusoria forma de Buddha, por la cual los titanes fueron engañados. Indu- 
cidos a abandonar la religión de los Veda, perdieron todo poder como guerre- 
ros, Desde ese momento la. religión del Buddha ha florecido y muchos, infor- 
tunadamente, son los herejes que han renegado de las sagradas ordenanzas de 
los Veda, Cf. Teniente Coronel Vans Kennedy, Researches into the Nature and 
Affinity of Ancient and Hindu Mythology, Londres, 1831, pág. 251. 
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nicas psicológicas. Pero aunque los pensadores posteriores creyeron 
obligatorio convertir en completo sistema teórico los rudimentarios 
consejos prácticos de Gáutama, no consiguieron eliminar el misterio 
central, que permanece más allá del alcance de sus argumentaciones. 
Así es que, cada vez que al leer sus graves intentos llegamos a2 un 
punto en el cual la teorización racional se torna muy paradójica o 
donde una atrevida fórmula enigmática de pronto prescinde de todo 
lo que podría esperarse de una mente racional, estos ejemplos deben 
recordarnos la actitud fundamental del Buddha con respecto a la 
posibilidad de convencer a alguien, mediante la conversación y la en- 
señanza, de la verdad que él mismo consiguió sólo mediante la Ilu- 
minación. 

La metafísica budista y la guerra verbal de las sectas incipientes 
comenzaron a perturbar la concentración de los discípulos aun antes 
de la muerte, o parinirvána (“el nirvana final o perfecto”), del Maes- 
tro. Era inevitable que los discípulos que aún no habían sido ilumi- 
nados discutieran entre sí problemas que el Iluminado se negaba 
a elucidar. Los Diálogos canónicos están llenos de esas sutilísimas 
cuestiones, Y también hubo luchas acerca de los detalles de la vida 
monástica. Se dice que el Buddha proclamó: Monjes, hay en el mun- 
do sólo una cosa que, al nacer, existe para inconventencia y desven- 
taja de mucha gente, de di0ses y de hombres. ¿Cuál es esa única cosa? 
le preguntaron. La disensión dentro de la Orden —replicó el Bud- 
dha—. Porque en una Orden que ha sido dividida hay luchas rect- 
procas e injurias recíprocas, desacuerdos recíprocos y deserciones, y 
en tal Orden los monjes no están contentos y hay diversidad de opi- 
nión aun entre los que están contentos “1, 

Se cuenta que un día llegó a oídos del Buddha este complicado 
informe: 

Cierto monje, Señor, ha cometido un crimen que él considera 
que es un crimen, en tanto otros monjes consideran que ese crimen 
no es crimen. Luego el monje comenzó a considerar que ese crimen 
no era crimen, y los otros monjes comenzaron a considerar que ese 
crimen era un crimen (....) Entonces los monjes expulsaron al monje 
por negarse a reconocer el crimen (...) Entonces el monje puso de 
su parte a los monjes compañeros y amigos suyos y envió un mensa- 
jero a los monjes compañeros y amigos suyos de todo el país (...) y 
los partidarios del monje expulsado continuaron apoyando al mon- 
je expulsado y lo siguieron. 

El Buddha exclamó con pesar: ¡La Orden está dividida! ¡La 
Orden está dividida! y pronunció palabras de severa reprimenda con- 
tra aquellos que se habían arrogado la facultad de expulsar a su 
compañero. No penséis, monjes —declaró—, que vosotros debáis pro- 


17 Itivúttaka 18. (Traducción de Justin Hartley Moore, Sayings of the 
buddha, the Iti-vuttaka, Nueva York, 1908, pág. 31). 
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nunciar expulsión contra este monje o aquel, diciendo: “Resolvemos: 
expulsar a este monje 18.” 

Cuando el Buddha murió, las diferencias de partido aumenta- 
ron, pero, en general, en la historia del budismo encontramos una: 
impresionante tendencia a tolerar pequeñas —y aun grandes— dife- 
rencias de práctica y de opinión, quizá como resultado de las pre- 
venciones del mismo Gáutama contra las disensiones. El Canon 
páli de Ceilán dice que inmediatamente después de su muerte cierto 
monje llamado Subhaddha dijo a sus compañeros: ¡No os apeneis? 
Nos tenía hartos diciéndonos: “Esto os conviene, esto no 0s con- 
viene”; pero ahora podremos hacer lo que nos dé la gana, y no ha- 
remos lo que no nos dé la gana *. Al oir estas insensatas palabras, el 
gran monje Ka'$yapa propuso que se convocara a un concilio de her- 
manos a fin de reiterar y fijar los preceptos del Maestro fallecido. 
Quinientos árhat 2% se reunieron en Rájagrha (la antigua capital de 
Mágadha) y durante una sesión que duró siete meses fijaron el Ví- 
naya (“disciplina”) y el Dhamma (en sánscrito: Dharma, “ley”). Pero 
cuando, en conclusión, proclamaron la obra realizada, llegó un céle- 
bre monje llamado Purána (“el Antiguo”), con quinientos compañe- 
ros, que se negó a adherirse a las resoluciones del Concilio. La doc- 
trina y la regla disciplinaria han sido muy bien formuladas por los 
Ancianos —admitió cortésmente—, pero la voy a conservar en mi me- 
moria en la forma en que la oí y la recibi de los labios mismos del 
Bienaventurado. Y ni los Ancianos ni los que registraron este epi- 
sodio pronunciaron una sola palabra de repudio contra esta mani- 
festación de independencia 2, 

Un segundo concilio registrado en el Canon páli se supone que 
se reunió cien (o ciento diez) años después del parinirvana del Bud- 
dha, en Vaisáli (la moderna Basarh, en el departamento de Haji- 
pur, perteneciente al distrito de Muzatfarpur de la provincia de Bi- 
har) % con el fin de condenar diez prácticas heréticas de los monjes 
de esa vecindad. No es posible determinar con precisión, por las bre- 
ves noticias del registro, cuál era la naturaleza de esas prácticas, que 
allí reciben sencillamente el nombre de “dos dedos”, “otra aldea”, 
“domicilio”, etcétera %%; pero parecen haber tenido suficiente impor- 


18 Mahávagga 10. 1. 

19 Cullavagga 11. 1. (Según el resumen dado por H. Kern en su Manual 
of Indian Buddhism, 1896, págs. 101-102.) 

20 Un drhat es un monje budista que ha alcanzado la Iluminación. 

21 Cullavagga 11. 11; citado por L. de la Vallée Poussin, “Councils and 
Synods (Buddhist)”, en Hastings, Encyclopaedía of Religion and Ethics, vol 1V, 
pág. 181. 

22 Ésta es la antigua ciudad cerca de la cual se supone navió Vardhamánx 
Mahávira, cl último de los Tirtháñrkara jaina (cf. supra, pág. 178-179. 

23 Cullavagga 12. 
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tancia para dividir la comunidad en dos bandos, El Dipavamsa cin- 
galés dice que, después de ser condenados por herejía, los monjes 
repudiados se retiraron y tuvieron un concilio por su cuenta, que 
recibió el significativo nombre —aun en los textos ortodoxos del gru- 
po contra el cual estaba dirigido de Mahásañgiti o “Gran Concilio”. 


Los monjes del Gran Concilio torcieron la enseñanza. 

Rompieron las escrituras tradicionales e hicieron una nueva 
[recensión, 

un capítulo puesto en un lugar lo pusieron en otro 

y tergiversaron el sentido y la doctrina de los cinco Nikaya. 

Estos monjes —que no conocían ni lo que se habia hablado por extenso 

ni lo que se habia hablado en compendio, ni 

lo que era el sentido obvio ni lo que era el sentido elevado— 

pusieron cosas referentes a un asunto como st se refiriesen a otro 

y destruyeron gran parte del espiritu ateniéndose a la sombra de la 

[letra. 

Rechazaron parcialmente el Sutta y el Vinaya, tan profundo, 

e hicieron otro Sutta y otro Vinaya rivales, de su propia cosecha. 

El compendio Parivara y el libro del Abhidhamma. 

la Patisámbhida, el Niddesa y una parte del Ja'taka, 

los dejaron au un lado e introdujeron otros textos en su lugar. 

Rechazaron también las conocidas reglas de los nombres y los géneros, 

de la composición y del arte literario, y pusieron otras en su lugar", 


Evidentemente, como señala T. W., Rhys Davids, esta descrip- 
ción proviene de un grupo que se considera a sí mismo superior; 
y sin cmbargo se sienten obligados a dar el nombre de “Gran Con: 
cilio” al concilio de sus opositores, “lo cual parece mostrar que el nú- 
mero de sus adherentes no era despreciable %”, Cada partido poseía 
su propia versión de los libros comúnmente aceptados y también, al 
parecer, cada uno tenía sus propias ideas acerca de la esencia de la 
doctrina. El principal punto de diferencia —escribe el S. Radha- 
krishnan— entre el sector ortodoxo y el progresista parece haber 
consistido en el problema de la obtención del Gonocimiento búdico. 
Los sthávira [los “ancianos”, es decir, los que habían convocado el 
Concilio de Vaisáli] sostenían que el Conocimiento búdico era una 
cualidad que podía adquirirse con la estricta observancia de las 
reglas del Vinaya [la ley canónica tradicional]. Los progresistas s0S- 
tenían que era un cualidad innata de todo ser humano, y que con 


24 Dipavarisa 5. 32 sigs., traducido y citado por T. W. Rhys Davids, Bud- 
«dhism, its History and Literature, Nueva York y Londres, 1396, pág. 193, 

Los diversos textos mencionados son parte del canon ortodoxo páli, tal 
como lo conserva la comunidad budista de Ceylán. 

25 Ib., págs. 193-194. 
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un desarrollo adecuado su poseedor podía elevarse a la jerarquía de 
tahd'gata 20,” Pero toda la cuestión referente a los primeros conci- 
lios sigue siendo muy oscura. Hasta se ha pretendido que son in- 
ventos de cronistas posteriores, destinados a conferir un aspecto de 
antigúedad apostólica a los textos ortodoxos del Canon páli, como si 
éstos hubieran sido fijados inmediatamente después de la muerte 
del Buddha y confirmados en solemne concilio un siglo más tarde *, 
Pero, si hubieran sido enteramente inventados, ¿se le habría dado al 
Concilio opositor el honroso título de “Gran Concilio”? ¿Y se lm- 
biera inventado y registrado el detalle de la intransigencia de Purána 
y su grupo de quinientos disidentes después de la recitación cele- 
brada en Rájagrha, haciendo dudar al lector de si, después de todo, 
la preciosa herencia del Maestro no habría sido mal recogida? 

Pisamos terreno más firme en el periodo del rey Asoka, nicto de 
Candragupta a quien ayudó el brillante genio de Cánakya Kautilya, 
autor del Arthasástra, a derrocar a la dinastía Nanda (322 a. €.) ya 
organizar los estados de la llanura del Ganges, según hemos visto 
más arriba25, Candragupta Maurya legó al poder cinco años des- 
pués de li invasión de Alejandro Magno a las provincias del noroes- 
te del subcontinente indio. Fijada su capital en Pátaliputra (la mo- 
derna Paina), tuvo tanto éxito en su restauración de los estados des- 
trozados por el romántico macedonio, que cuando Seleuco Nicátor 
(el joven general de Alejandro que fundó la dinastía seléucida de 
Persia, inmediatamente después de la muerte de Alejandro en 323) 
intentó recobrar los territorios de Ja India conquistados, los ejércitos 
nativos hicieron una demostración tan convincente que el invasor, 
implorando paz y amisttl, cedió el Panjáb y el valle del Kábul a 
cambio de quinientos elefantes, dio su hija en matrimonio « Can- 
dragupta y, en 302 a. C., despachó a Megástenes como embajador a 
Ja corte de los Maurya. 

Bindusira, hijo de Candragupta, lo sucedió en cl año 297 a. €. 
y se supone que amplió el imperio hacia el sur, en dirección a Ma- 
drás. Por lo demás, rcinó pacificamente y, desde el punto de vista 
histórico, sin acontecimientos, Sin embargo, su hijo, cl rey Asoka 
(261-227 a, Ca), fue uno de los más grandes conquistadores y mMacs- 
tros religiosos de todos los tiempos, : 

La conversión del rey Asoka a la religión budista tiene cn Orien- 
te una importancia comparable a la que tiene en Occidente la con- 
versión de Constantino el Grande al cristianismo, Su imperial pa- 
tronazgo elevó la doctrina, que había comenzado como una serie de 


28 5. Radhakristnan. Indian Plitasophiy, Londres, 1925, vol, 1, pág. 382. 
Sobre Talhd gata, cb. supra, pág. 113, nota 49 

27 R.O. Franke. “The Ruddhist Councils of Rájagrha and Vesali”, Journal 
of the Pati Text Society, 1908, págs. 1-80, 

25 Supra, pig. 57. 
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exigentes ejercicios espirituales, a la posición de una religión prós- 
pera y popular, muy difundida. Se nos dice que cuando el rey Asoka 
instituyó, en lugar de las cacerías reales, la piadosa costumbre de 
peregrinajes de Estado a los lugares sagrados de la leyenda del Bud- 
dha, hizo venir al santo que lo había convertido, para que le sir- 
viera de guía. “El gran abad Upagupta vino de su retiro en el bosque 
cerca de Máthura, viajando en barco por el Jamná y el Ganges con 
dieciocho mil miembros de la Orden como compañeros. En Patali- 
putra se unieron al séquito del Emperador y, con una espléndida 
escolta militar, la procesión imperial partió para el jardín de Lum- 
bini. Allí, como todavía lo recuerda una inscripción en la colum- 
na erigida por Asoka, Upagupta señaló cl lugar de nacimiento del 
Buddha diciendo: «Aquí, gran Rey, nació el Venerable. Aquí es- 
taba el primer monumento consagrado al Iluminado; y aquí, inme- 
diatamente después de nacer, el Santo dio siete pasos en el suelo.» 
Entonces Asoka hizo reverencia al lugar sagrado, dio orden de que 
se levantara una columna imperial, distribuyó grandes cantidades 
de oro, y liberó de impuestos fiscales a la aldea para siempre. En se- 
guida visitaron Kapilaváastu, lugar del gran Renunciamiento, y luego 
el árbol Bo, en Gayá, bajo el cual el principe Sákya alcanzó el ni»- 
vána. Allí Asoka construyó un santuario, probablemente similar al 
que ahora existe en cse lugar, y dio generosa limosna a multitudes 
de mendigos: cien mil piezas de oro, dice la historia. Luego la gran 
procesión pasó a Sarnath, el Parque de los Ciervos o bosquecillo sa- 
grado en el cual el Buddha por primera vez proclamó el Dharma, o 
«hizo girar la Rueda de la Ley», yen seguida fueron a $rávasti, el 
monasterio donde el Buddha vivió y meditó; y luego a Kusiná'gara, 
donde falleció o alcanzó la meta del Pari-nirvána. En Sravásti, Asoka 
hizo reverencia a los stíipa [monumentos-relicarios] de los discípu- 
los del Buddha. En el stúpa de Ananda, el más devoto y querido, se 
dice que dio un millón de piezas de oro en dádivas, pero en el de 
Vákkula sólo una moneda de cobre, porque Vákkula no se había es- 
forzado mucho por seguir el Óctuple Sendero ni había hecho gran 
cosa por ayudar a sus prójimos ?9.” 

Se dice que el rey Asoka sostuvo a sesenta y cuatro mil monjes 
budistas; se le atribuyen ochenta mil stápa, así como innumerables 
monasterios. Levantó columnas monumentales por todo el imperio 
e hizo grabar en ellas edictos didácticos. Envió misioneros “hasta los 
límites más alejados de los paises bárbaros”, a “mezclarse entre los 
infieles” tanto dentro del reino como "en los países extranjeros, en- 
señando cosas mejores”. Aprovechando las relaciones con el Occi- 
dente, que se habian mantenido desde la llegada de Megástenes a la 
corte de Candragupta, Asoka envió maestros del Dharma búdico a 


29 Cf. E. B. Havell, The History of Aryan Rule in India from the Earli- 
est Times to the Death of Akbar, Nueva York, s. £, pág. 9. 
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Antioco II de Siria, a Ptolomeo II de Egipto, a Magas de Cirene, 
a Antigono Gonatas de Macedonia y a Alejandro 11 de Epiro**, Es 
difícil apreciar la importancia de este gesto budista hacia el Occi- 
dente 31, pero en el Oriente las misiones de Asoka marcan una época 
decisiva de cambio espiritual. 

El rey tampoco limitó su beneficencia a la comunidad budista. 
Su Sagrada y Graciosa Majestad —dice uno de sus edictos dedicados 
al tema de la tolerancia— hace reverencia a los hombres de todas 
las sectas, ya sean ascetas o padres de familia, mediante regalos y di- 
versos honores. Sin embargo, Su Sagrada Majestad no se interesa 
tanto por los regalos o por las reverencias exteriores sino más bien 
porque aumente lo esencial en todas las sectas. El aumento de lo esen- 
cial asume varias formas, pero su raíz está en contener la palabra, 
es decir: no se debe hacer reverencia a la propia secta despreciando 
la de otros sin razón. El desprecio sólo se justifica en ciertas ocasio- 
nes, porque las sectas de los demás merecen reverencia por una ra- 
2ón u otra (...) Por lo tanto, la concordia es meritoria, es decir: 
escuchar y escuchar de buen grado la ley de la piedad tal como la 
aceptan los demás. Porque Su Sagrada Majestad desea que los ad- 
herentes de todas las sectas escuchen mucha enseñanza y se atengan 
a sana doctrina 92, 

El rey dio un ejemplo práctico de su piedad para con los seres 
vivos proporcionando a sus-súbditos un reimo de paz que se aproxi- 
maba al ideal del Cakravartin regente del mundo 33, Sus dominios 
comprendían la mayor parte de la India propiamente dicha, así co- 
mo Afganistán al sur del Hindú Kush, Baluchistán, Sind, el valle 
de Kashmir, Nepal y el Himálaya inferior. Por todas partes se man- 
tenían las carreteras, con posadas y fuentes protegidas a intervalos 
regulares. La historia cuenta también que había huertas de frutales 
y avenidas arboladas, graneros públicos y auxilio médico para los 
seres humanos y los animales, funcionarios especiales para evitar pri- 
siones o castigos injustos, para ayudar a los padres con familia nu- 
merosa y prestar atención a los ancianos, y cortes de justicia abiertas 
a todo e) mundo; también dice que el Emperador mismo acudía siem- 


30 Se conserva el testimónio en el Edicto supestre de Añoka n* XIHL C£ 
Vincent A. Smith. The Edicts of Aioka. Londres, 1909, pág. 20 (se trata de un 
libro sumamente raro, del cual se imprimicron sólo cien ejemplares. Revisa las 
traducciones dadas por el autor en su volumen anterior, Asoka, The Buddhist 
Fmperor of India, Oxford, 1901). 

31 Cf. J. Kennedy, “Buddhist Gnosticism, the System vf Basilides”, Journal 
of the Royal Asiatic Society, 1902, págs. 377-415. 

32 Edicto rupestre del rey Aoka, n* XII; cf. Smith, op. cit., pig. 17. 

El santuario excavado en la roca, que hemos tenido ocasión de mencio- 
nar, supra, pág. 212, lleva una inscripción dedicatoria de Asoka. 

33 C£. supra, págs. 109-115. 
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pre y en todas partes a atender solícitamente a los asuntos del pue- 
blo, aunque yo esté cenando, o en las cámaras de las damas, o en mi 
dormitorio, o en mi gabinete, o en mi coche, o en los jardines del 
palacio %, Abundantes edictos dirigidos a las masas inculcaban devo- 
ción, amor paternal y filial, caridad, pureza de pensamiento, auto- 
dominio, generosidad para con los amigos, conocidos y parientes, y 
hacia los brahmanes lo mismo que hacia los monjes y monjas bu- 
distas. Se establecieron reglas para proteger a los animales y a los 
pájaros; no habia que incendiar bosques, ni siquiera la paja “que 
contuviera seres vivos”. En la mesa imperial no se servía ningún ali- 
mento animal, y el rey mismo, aun cuando gobernaba el mayor im- 
perio del mundo en esa época, adoptó y practicó fielmente los votos 
monásticos 3, 

La misión más importante de Asoka fue la que llevó la ense- 
ñanza budista al gran reino isleño meridional de Ceilán. El partido 
prosclitista estaba encabezado por Mahendra, hermano menor del 
rey (según otra versión, su hijo), que muy pronto fue seguido por 
la princesa monja Sañghamitta, hija del rey, que llevó consigo una 
rama del sagrado árbol Bo, el cual, una vez plantado, creció y hasta 
hoy sigue creciendo en Anurádhapura. 

En Ceilán, alrededor del año 80 a. C., el primitivo canon budista 
Fue puesto por escrito, El Mahávarmsa cingalés dice que en tiempos re- 
motos los monjes más cultos transmitian oralmente el texto y el co- 
mentario de los tres Pitaka, pero como notaron que la gente se 
apartaba de la enseñanza ortodoxa, los monjes se reunieron a cam- 
biar ideas; y para que las verdaderas doctrinas pudieran perdurar, 
las escribieron en libros 36, Este corpus de literatura sagrada —a me- 
nudo citado como Canon páli— se conserva, probablemente sin mu- 
cha alteración, hasta hoy. Comparándolo con las citas que figuran en 
los monumentos grabados en piedra por el rey Asoka, se comprueba 
que por lo menos una parte considerable es hoy lo mismo que era 
cn ese siglo, Pero csto no basta para apoyar la tesis ortodoxa de que 
el canon fue fijado en su forma actual en el “Primer Concilio”, en 
Rájagrha, poco después de la muerte del Buddha. Ananda K. Coo- 
maraswamy ha escrito que “algunas partes de los textos casi segu- 
ramente se remontan hasta un período anterior y registran las pa- 
labras y la doctrina de Gáutama tal como las recordaban sus discí- 
pulos inmediatos (...) Sin embargo (...), la Biblia budista, como 
la cristiana, consiste en libros compuestos en diferentes épocas y mu- 
chos o la mayoría de los libros son compilaciones de materiales de- 
bidos a muchos autores y de varios periodos $7.” 


34 Edicto rupestre VI; cf. Smith, op. cit., pág. 12. 

35 Cf. Havell, op. cit., págs. 89-103, y Smith, op. cit., passim. 

48 Mahávamsa 33. 

37 Ananda K. Coomaraswamy, Buddha and the Gospel of Buddhism, 
Nueva York, 1916, pág. 262. 
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Sin embargo, por su espíritu, los libros del Canon páli cierta- 
mente preceden al gran movimiento popular que vemos en pleno 
desarrollo en tiempos de Aéoka, con sus imperiales patronazgos; pe- 
regrinaciones y veneración de santuarios, y monumentos religiosos 
profusamente esculpidos. Un hecho notable, que habla elocuente- 
mente en favor de la gradual transformación de la religiosidad bu- 
dista durante el período, casi indocumentado, que corre entre la 
muerte del Iluminado y la conversión del rey Asoka, es la importan- 
cia que se da en las descripciones grabadas en piedra por Asoka no 
ya al ideal de nirvana sino al de svarga: la salvación celeste como re- 
compensa por el buen comportamiento en el mundo actual: Que to- 
da la alegría esté en el esfuerzo —afirma el rey—, porque eso sirve tan- 
to para este mundo como para el otro 38, El ceremonial religioso no 
es temporal; pues, aun si no consigue alcanzar el fin descado en este 
mundo, seguramente engendra mérito eterno en el otro %, ¿Y por qué 
brego yo? No por otro fin que por éste: para poder pagar mi deuda 
a los seres animados, para que, haciendo felices a algunos aquí, pue- 
dan ganar el cielo en el otro mundo *. Hasta el hombre pequeño, si 
lo quiere y se esfuerza, puede obtener para sí mucha gloria celes- 
tial 2, Y también: Su Majestad no piensa que nada tenga mucha im- 
portancia, salvo lo que concierne al otro mundo *. 

Ésta es la actitud de la bhakti, y apunta a un profundo cambio, 
al menos en el estilo de la enseñanza de la doctrina. El arte bu- 
dista, que súbitamente aparece en la época de Asoka, pinta multitu- 
des de divinidades de la tierra, dioses y diosas, reyes y rcinas ser- 
pientes, ninfas arbóreas y animales piadosos, que rinden homenaje 
a los diversos santuarios consagrados de la comunidad budista, los 
guardan, se regocijan por la Iluminación dcl Buddha y se manifies- 
tan en general a los fieles en actitudes de devoción. Altares, stúpa, 
árboles sagrados, acontecimientos milagrosos, episodios de “vidas an- 
teriores” del Buddha, procesiones de clérigos, y todo el aparato clá- 
sico del culto popular, están vivamente representados en la escultu- 
ra y en los retratos que pintan de pie a los acaudalados donantes y a 
sus esposas, mirando con reverencia sus propias donaciones, Al 1lu- 
minado mismo nunca se lo representa en estos monumentos; como 
hemos observado £3, el lugar de su presencia está vacío o se lo sim- 
boliza con las marcas de los pies del Buddha, la Rueda de la Doc- 
trina, el árbol Bo o algún otro signo familiar. Es claro que la actitud 
que ha llegado a prevalecer difícilmente pueda derivarse directamen- 


38 Edicto rupestre XII; Smith, op. cit., pág. 21. 

29 Edicto rupestre 1X; Smith, op. cit., pág. 13. 

40 Edicto rupestre VI; Smith, op. cit. pág. 12. 

41 Edicto rupestre menor 1 (texto de Rúpnáth); Smith, op. cit., pig. 3. 
42 Edicto rupestre XIII; Smith, op. cit. págs. 20-21. 

33 Cf. supra, págs. 369-370. 
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te de las enseñanzas del Maestro registradas en el canon. En una de 
las inscripciones grabadas en la roca leemos: En lugar del sonido del 
tambor de guerra, se oye el sonido del tambor del Dharma, mientras 
se despliegan ante el pueblo maravillosos espectáculos de procesio- 
nes de carros, elefantes, iluminaciones y similares +4, 

Y sin embargo se nos dice que el rey Asoka, bajo cuyo imperial 
patronazgo prosperaron estos tipos de devoción popular, tomó me- 
didas para suprimir la herejía y zanjar las disputas sectarias. Como 
lo recuerda el Mahávamsa: Los herejes adoptaron la toga amari- 
lla con el fin de participar de sus ventajas; cada vez que tenían al- 
guna opinión propia, la proclamaban como doctrinas del Buddha; 
actuaron según su voluntad propia, y no según lo que era justo *. Aso- 
ka dice que decretó la expulsión de ciertos monjes y monjas 1% —“ha- 
ciéndolos vestir de blanco” [es decir, de laicos]-— y, según afirma una 
tradición budista al respecto, convocó un concilio general de la Or- 
den en Pátaliputra, en el décimoctavo año de su reinado, para acla- 
rar algunos puntos doctrinales en disputa, reforzar las reglas de dis- 
ciplina monástica y defender la fe contra los ataques de la herejía. 
Aparentemente, no podemos concluir que debido a que el camino del 
jííana (el método de los monjes) ahora era suplementado por la vía 
de la bhakti (el método de la comunidad laica), se permitía que los 
principios budistas fundamentales desaparecieran de la vista de quie- 
nes estaban preparados para aceptarlos y comprenderlos. 

En realidad, en los sermones del Buddha mismo hay un pre- 
cedente del crecimiento y desarrollo de una comunidad de budistas 
laicos, dedicada a las disciplinas de la religión secular; en ellos se 
cuenta cómo el Iluminado permaneció en vidas anteriores, como lai- 
co, en el mundo y cómo mediante obras de caridad se obtienen los 
tradicionales premios en el ciclo. “He aquí que yo, en verdad, oh 
monjes —dijo el Bienaventurado— me convertí en Sakkra [Indra], 
señor de los dioses, treinta y seis veces; muchos cientos de veces fut 
rey, Monarca Untversal (Cakravartin), rey justo, victorioso en tas 
cuatro direcciones, manteniendo la seguridad de mis dominios, 
dueño de las siete joyas. Ahora bien, ¿cuál fue la doctrina de esa 
región y reino? Esto es lo que pensé de ello, oh monjes: «¿De qué 
acto mio es esto el fruto? ¿De qué acto mío es el resultado, por el cual 
yo ahora he cobrado tanta prosperidad y tanto poderio? Verdadera- 
mente es el fruto de tres actos míos, es el resultado de tres actos mios, 
por lo cual yo ahora tengo tanta prosperidad y tanto poderío; los tres 
actos son: Caridad (dána), Autodominio (dama) y Autocontrol 
(sáññama).» 


44 Edicto rupestre 1V; Smith, op. cit. pág. 9. 

45 Mahavamsa 38-39. 

46 L. de la Vallée Poussin, “Councils and Synods (Buddhist) ”, en Hastings, 
Encyclopaedia of Religion and Ethics, vol. IV, pág. 184, 
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Asi habló el Bienaventurado, y luego dijo lo siguiente: 


Hay que aprender la virtud que es de amplia meta, 

y que tiene la facultad de la Felicidad, 

y hay que dedicarse a la Caridad, 

al comportamiento tranquilo y a pensamientos de Amistad. 
Habiéndose dedicado a estas tres virtudes, 

que dan razón de felicidad, 

el hombre sabio gana el mundo de la felicidad, 

un mundo totalmente libre de aflicción, 


Exactamente así habló el Bienaventurado; así lo he oído *. 


Durante los primeros años de su reinado, y antes de convertirse 
a la fe, el rey Asoka había dirigido una campaña de conquista mili- 
tar contra el poderoso. reino vecino de Kalinga. Cien mil enemigos 
fueron muertos, cincuenta mil tomados cautivos, y muchísimos pere- 
cieron de hambre y enfermedad. En otras palabras, el rey era enton- 
ces igual a uno de esos que nos presentan los anales de la cristiandad 
y del paganismo, un hombre a través del cual el Matsya-nyáya, la ley 
de los peces 18, actúa sin cesar. Inmediatamente después de aceptar la 
nueva fe, sin embargo, hizo grabar en piedra un edicto único en la 
historia del hombre; único no por lo que dice (pues muchos reyes 
han-dado a publicidad piadosas proclamas) sino porque por el resto 
de la vida del rey no volvió a oírse el tambor de guerra. Después de 
anexar a Kaliñga —declara la inscripción—, Su Sagrada Majestad co- 
menzó a proteger celosamente al Dhamma, a amar ese Dhamma y a 
enseñarlo. Así surgió el remordimiento de Su Sagrada Majestad por 
haber conquistado a Kaliñga, porque la conquista de un país previa- 
mente libre significa matanza, muerte y cautiverio del pueblo (...). 
Asi, de toda la gente que fue abatida o ejecutada o llevada en cauti- 
verio entonces en Kaliñga, aun si una centésima o una milésima par- 
te hubiera de correr la misma suerte ahora, sería causa de pesar pa- 
ra Su Sagrada Majestad. Además, si alguien le hace mal, Su Sagrada 
Majestad cree que debe soportarlo hasta donde sea soportable (...) 
Su Sagrada Majestad desea que todos los seres vivientes tengan se- 
guridad, autodominio, tranquilidad de ánimo y alegría (...). Y con 
esta finalidad se ha escrito este piadoso edicto, con el fin de que los 
hijos y nietos que yo pudiere tener no consideren su deber emprender 
nuevas conquistas. Si, acaso, emprenden una conquista por las ar- 
mas, deben complacerse en la paciencia y la gentileza, y considerar 
que la única conquista verdadera es la que se consigue mediante la 
piedad. Eso sirve tanto para este mundo como para el otro, Que todo 


47 Itirvúttaka 22 (traducido por Justin Henry Moore, op. cit. págs. 35-36). 
48 Cf. supra, págs. 40 y 102-103. 


391 


EL BUDISMO 


cl gozo esté en el esfuerzo, porque eso sirue para este mundo y para 
cl otro *%, 

Sin embargo, las leyes generales de la historia no habían sido 
todavía abolidas; el imperio de Asoka se desintegró poco después de 
su muerte. Unos cincuenta años después de su deceso, el último de 
sus sucesores, Brhádratha, fue asesinado por su propio comandante 
en jefe en ocasión de una revista de las fuerzas%% y subió al trono 
una nueva familia, no budista, procedente de la región de Ujjain 
(que había sido, precisamente, uno de los dominios de los Maurya). 
Pusyamitra, el asesino de Brhádratha y fundador de la nueva dinas- 
tía hindú de los Sunga, soltó un caballo, preparándose para un clá- 
sico sacrificio védico, dejándolo vagar a su antojo por el reino acom- 
pañado por cien jóvenes principes guerreros. Pero en cierto lugar, a 
mitad de camino hacia el Panjáb, un escuadrón de caballería griega 
aceptó el desafío del simbólico corcel errabundo %, Los europeos 
fueron puestos en fuga y se ejecutó el sacrificio imperial hindú; pero 
la presencia de incursores griegos bastaba para indicar lo que suce- 
día hacia el oeste. Los gobernadores provinciales griegos postalejan- 
drinos habían vuelto a penetrar en las regiones que Candragupta 
había devuelto a la dinastía helenística seléucida de Persia, y esos 
gobernadores —Demetrio, Eucrátides y sus dinastías-- ahora batalla- 
ban entre sí, Las monedas que acuñaron conservan hasta: hoy sus 
retratos de vigorosas cabezas mediterráneas. Y, en apariencia, eran 
generosos con su patria adoptiva, pues oímos hablar de un embaja- 
dor griego ante la corte de los $unga en Vidisa, llamado Heliodoro, 
devoto de Visnu %, mientras que en las monedas de Demetrio (joven 
rey y conquistador cuyo imperio indio en un momento fue más ex- 
tenso que el de Alejandro) se ve su intrépido rostro coronado por un 
gorro real con forma de cabeza de elefante. Los invasores identifi- 
caron a Indra con su propio Zeus, a Siva con Dioniso, a Krsna con 
Heracles, y a la Diosa Padmá (“Loto”) con Artemisa; una de las más 
célebres escrituras budistas páli no canónicas lleva el título de Las 
cuestiones de Milinda %3 y marra las conversaciones religiosas de un 
rey griego llamado “Milinda” (Menandro, ca 125-ca. 95 a. C.) con el 
monje budista Nágasena. Algunas de las monedas de Menandro (que 
hoy forman colecciones cn los museos) llevan la Rueda de la Ley 
búdica; y el relato que hace Plutarco de la distribución de sus ce- 
nizas después de su muerte, que evoca la leyenda de la distribución 
de las cenizas del Buddha, parecería indicar que si el rey griego 


49 Edicto rupestre XIII; citado por Coomaraswamy, op. cit., pág. 183. 

50 Horsacárita; citado en Cambridge History of India, vol. 1, pág. 518. 

51 Kálidaása, Málavikágnimitra; citado en Cambridge History of India, 
vol. 1, pág. 520. Sobre el sacrificio del caballo, <f. supra, págs. 114-115. 

52 Cambridge History of India, vol. J, pág. 558. 

33 Milindapañha, Sacred Books of the East, vols, XXXV-XXXVL 
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no era él mismo efectivamente miembro de la Orden budista, por 
lo menos era un benefactor tan grande que la comunidad lo consi- 
deraba como uno de los suyos. 

Pero este promisorio idilio matrimonial de Oriente y Occidente 
no estaba destinado a durar, porque en el momento mismo en que 
comenzaba, cuando Demetrio irrumpía en la India, remotos suce- 
sos ya preparaban las circunstancias de su terminación. Un grupo: 
de hunos, recorriendo el pais entre las regiones meridionales de la 
Gran Muralla de China y las cumbres del Nan Shan, desalojaron y 
lanzaron en una larga migración hacia el oeste al pueblo conocido: 
en la historia china con el nombre de los yiie-cheh, Esta migración du- 
ró unos cuarenta años (ca. 165-125 a. C.), causando grandes cambios de 
población por toda la yecindad de Sin-kiang; se hicieron nuevas pre- 
siones contra las fronteras de la provincia griega de Bactriana, las. 
defensas cayeron, y las salvajes tribus de escitas, empujados desde la 
retaguardia por los yiie-cheh, las atravesaron. Primero los escitas (en 
sánscrito, saka), luego los yiie-cheh mismos, se hicieron cargo, una 
tras otra, de las provincias griegas de Bactriana, Afganistán, Ba- 
lúchistán, el Indo inferior, y el Panjab. Durante el breve lapso de- 
su pausa en la Bactriana, las cinco tribus de los yite-cheh estuvieron 
bajo la conducción de la más poderosa, la de los Kusana; en seguida 
presionaron hacia el este, mucho más allá de los límites de la India 
helenística, atravesando toda la extensión de la Hanura del Ganges 
y ensanchándose hacia el sur en dirección a los montes Vindhya. 

Kaniska (ca. 78-123 d. c.) el más grande de e:tos reyes Kusána, 
pertenecía originariamente a alguna tradición no bui.ta (quizás al 
brahmanismo o el zoroastrismo); pero, lo mismo que Axo+., se con- 
virtió al Evangelio búdico. Como Asoka, fue generoso patrono Je la 
Orden y, como él, se preocupó por regularizar los textos. Una mes 
tra de la generosidad de su reinado es el hecho de que bajo su pro- 
tección surgió y alcanzó madurez una de las primeras escuelas de arte: 
budista (la escuela de Gandhara), cuyos artesanos provenían de Gre- 
cia; pero los sátrapas de sus provincias meridionales eran descen- 
dientes de aquellos mismos príncipes escitas (saka) cuyo dominio ha- 
bia sido destruido por los Kusána**, Las conquistas de Kaniska 
abrieron nuevamente las rutas terrestres hacia el Imperio romano; 
una embajada de la India visitó a Trajano después que ¿ste entró 
en Roma en el año 99 de nuestra era. También las carreteras sep- 
tentrionales que conducían a China (las rutas de caravanas por el 
Turquestán) se mantenían despejadas para el comercio indio, Punto 
decisivo de todo el mundo civilizado en una de las épocas más po- 
derosas de la historia —la China de los Han por el este y la Roma 
imperial por el oeste—, el imperio budista de los monarcas Kusána 
floreció durante un periodo paralelo al que contamos en Occidente: 


51 Cambridge History of India, vol. 1, pág. 585. 
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desde que César cruzó el Rubicón hasta el comienzo de la decadencia 
de Roma bajo los tiranos militares (Maximino y los demás). Los 
Kusána fueron derrocados en 236 d. C. 

Pero en el curso de un siglo surgió en Mágadha una brillante 
dinastía nativa (la dinastía Gupta, 230 - ca. 530 d. C.) % y así nació 
la llamada Edad de Oro del arte religioso indio, budista e hindú 
(inspirado por los profundos logros psicológicos de los Tantra), en 
un fabuloso mundo de paz, civilizado refinamiento, tolerancia uni- 
versal y prosperidad general. Una vez más, el ideal del Cakravartin 
parecía haber sido casi alcanzado. 


3. HiNáYANA Y MAHAYANA 


La vida de las aldeas indias sufria pocas modificaciones con el 
surgimiento y la caída de las dinastías. Los conquistadores —aun los 
griegos, tan satisfechos de sí— pronto reconocieron las virtudes de 
la forma nativa de civilización. Alejandro adoptó como guru al san- 
to jaina Kálanos, a quien invitó a ocupar el lugar que había dejado 
vacante el viejo tutor de su niñez, Aristóteles; y bajo los reyes gue- 
rreros Kusána el arte y la filosofía budistas iniciaron un nuevo pe- 
ríodo, muy bien documentado. La escultura de Gandhára, budístico- 
helenística, así como el arte nativo, budista-jaina, de Máthura, con- 
temporáneo del anterior pero más espiritual y vigoroso, dan elo- 
cuente prueba de que bajo la protección de sus señores extranjeros 
los sistemas religiosos indios continuaban evolucionando. La tradición 
da testimonio de que en el gran concilio budista reunido por Kaniska 
(el “Cuarto Concilio Budista”, que según algunos datos tuvo lugar 
en Jalandhár, en el Panjáb oriental, según otros en Kundalavana, 
en Kashmir), estuvieron presentes no menos de dieciocho sectas bu- 
distas. Se ha cuestionado la autenticidad de los informes de este con- 
cilio 58, Sin embargo, muchas series de datos ponen en evidencia que 
alrededor de esa época tuvo lugar un cambio en las enseñanzas bu- 
distas. Las prácticas religiosas de la bhakti, que ya eran notorias en 
el arte popular y en los edictos imperiales del reino de Asoka, co- 
menzaron a recibir el deliberado apoyo de los filósofos budistas. Una 
literatura canónica budista en sánscrito (no ya en páli, lengua del 


$55 La penetración de los hunos en las provincias del noroeste,. alrededor 
del año 480, quebró el pacifico encanto del reino Gupta. La dinastía conservó 
el trono hasta comienzos del siglo vit, pero desde la muerte de Báladitya, al- 
rededor de 530, no ejerció ya influencia general. El centro de gravedad de la 
cultura hindú se trasladó por un tiempo hacia el sur, donde pasó por los pe- 
rlodos de los Cáluyka del Dekkan (550-753) y los Pállava de Kañjiveram 
(alrededor de 400 - 825), 

58 Cf. de la Vallée Poussin, loc. cit., pág. 184. 
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Canon anterior preciosamente conservado en Ceilán), que-data del 
período de Kaniska, sostiene la concepción (ya representada en el 
arte popular budista) de que el Buddha debe ser reverenciado como 
un ser divino, y, además, que muchos Buddha (del pasado y del 
futuro) auxilian al devoto en su esfuerzo por alcanzar el Conoci- 
miento búdico latente dentro de él. Pues mientras que la concep- 
ción ortodoxa anterior había representado como -meta la ilumi- 
nación individual (el estado de árhat), que solo podía obtenerse me- 
diante una imitación literal de la rigurosa renuncia del mundo que 
había realizado el principe y monje Gáutama Sikyamuni, la nueva 
enseñanza decía que el Conocimiento búdico (el estado de un Re- 
dentor del Mundo) es el fin propio del hombre, y, además que como 
todas las cosas en realidad son seres búdicos, todas las cosas son po- 
tencial y actualmente Salvadores del Mundo. 

Es como si cierto hombre se apartara de su padre y se fuera a 
otro lugar, Vive alli en tierras extranjeras durante muchos años: 
veinte, treinta, cuarenta o cincuenta. Con el correr del tiempo, el 
padre se convierte en un hombre importante, pero su hijo es pobre 
y, buscando ganarse la vida, vaga en todas direcciones, El padre no es 
feliz, pues no tiene hijo, pero un día, sentádo a la puerta de su pa- 
lacio y tratando graves asuntos, ve a su hijo, pobre y harapiento. El 
hijo piensa entonces: Inesperadamente he tropezado con un rey o un 
gran señor. Gente como yo no tiene nada que hacer aqui; me voy; 
en la calle de los pobres probablemente encontraré comida y vestido 
con mucho menos dificultad. No me detendré más en este lugar para 
que no me pongan a hacer trabajos forzados o sufra algún otro ul- 
traje. El padre ordena que traigan ante él a su hijo; pero antes de re- 
velarle su nacimiento lo emplea durante algunos años en toda clase 
de trabajos, primero los más insignificantes, luego los de mayor im- 
portancia, El padre trata a su hijo con afecto paterno, pero el hijo, 
aunque administra adecuadamente todas las cosas de su padre, vive 
en una choza de paja y se cree pobre. Finalmente, cuando su edu- 
cación ha concluido, aprende la verdad. 

Del mismo modo somos los hijos del Buddha, y el Buddha nos 
dice hoy: “Vosotros sois mis hijos.” Pero, como el pobre, no teníamos 
idea de nuestra dignidad, no teníamos idea de nuestra misión como 
futuros Buddhas. Asi el Buddha nos ha hecho reflexionar sobre doc- 
trinas inferiores. Nos hemos aplicado a ellas, buscando solo el nirvána 
como pago de' nuestra jornada de trabajo, y encontrando que ya es 
nuestro. Entre tanto el Buddha nos ha convertido en propagandistas 
del conocimiento de los Buddha y lo hemos estado predicando sin 
desearlo para mosotros. Pero, finalmente, el Buddha nos ha revelado 
que este conocimiento es nuestro, y que somos Buddha como él 57. 


57 Saddaharmapundorika (“El loto de la Verdadera Ley”) 4 (Sacred Books 
of the East, vol. XXI, págs. 98 sigs.). 
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Tal cs la doctrina que ha recibido cl nombre, algo complaciente, 
de “Gran Vehiculo” (maháyána), la barca en la cual todos pueden ir, 
en contraste con el “Pequeño Vehículo” (hinayána), el camino de 
los solitarios, “luces para si mismos”, que navegan por el difícil es- 
trecho de la liberación individual. El Gran Vehículo, con sus pan- 
teones de múltiples Buddha y Bodhisattya, los molinos de plegarias, 
el incienso, los gongs, las imágenes grabadas, los rosarios, las sílabas, 
murmuradas, gencralmente ha sido despreciado por los críticos occi- 
dentales modernos considerándolo una vulgar popularización de la - 
doctrina del Buddha promovida por la llegada de pueblos bárbaros 
(no, por supuesto, los griegos, sino los $aka y los yie-cheh) a las pro- 
vincias del noroeste; y, sin embargo, si hay algo claro es que en el 
Gran Vei.culo manifiesta con toda su significación la paradoja im- 
plícita en ia idea mismu del Conocimiento búdico. Nigá'rjuna 
(ca, 200 d. €.), fundador de la escuela Mádhyámika de filosofia bu- 
dista, que constituye la suprema expresión de la concepción del Ma- 
hayána, no cra en modo alguno un vulgarizador sino uno de los más 
sutiles metafísicos que la especie humana hasta ahora haya produ- 
cido. Asañiga y su hermano Vasubandhu (ca. 300 d. C.), que desarro- 
llaron la escuela Yogácara del Maháyána, merecen igualmente el res- 
peto de todo pensador que se proponga la tarea de comprender la 
racionalización que ellos hicieron de lu doctrina del Vacío elaborada 
por Nágá'rjuna. Y Asvaghosa, el altivo contemporáneo de Kaniska 
(ca. 100 d. C.), no puede haber sido un adulador de bárbaros, aun 
cuando su epopeya de la vida del Buddha, el Buddhacárita, presenta 
características muy poco monásticas. 

Fa Hian (ca. 400 d. C.), peregrino budista chino a quien debe- 
mos mucho de nuestro conocimiento del período clásico de los Gupta, 
afirma que encontró en la India cuatro sistemas filosóficos plena- 
mente desarrollados. Dos de ellos, cl Afadhyámika y el Yogácara, rc- 
presentaban el Maháyána, en tanto que los otros —Vaibhá'sika y Sau- 
trá'ntika *$— pertenecían a la escuela FHinayana, más antigua. Va 
Hian declata que en Pátaliputra, la antigua capital del rey Asoka, 
los maháyáinistas tenían un monasterio, y los hinayánistas otro, con 
unos seiscientos o setecientos monjes entre ambos. Su relato acerca 
de las ciudades lejanas del Oeste manifiesta que en Máthura los 
Bodhisattvas Mañjuért y Avalokitésvara recibían culto como divini- 
dades, lo cual es un rasgo Mahávána. Los textos que trajo consigo per- 
miten ambas interpretaciones. Además sabemos por otro peregrino 
chino, Yiian Chuang (620 640), que dos siglos después continuaba la 
lucha todavía entre am .us escuelas, Las relaciones entre el budismo 
y el hinduismo fucron pacíficas, pero entre el Maháyána y el Hina- 

58 Los sautrá'ntika pretenden enseñar el sétra-anta, es decir, cl “fin”, escn- 
cia o sentido recóndito (anta) de los sermones y diálogos originales «del Buddha 


(sútra) ”. 
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vána los debates escolásticos y los insultos recíprocos, en el plano ver- 
bal, alcanzaron un grado que el Buddha mismo, sí hubiera regresado, 
tendría que habersc sentido obligado a exclamar piadosamente, como 
once siglos antes: ¡La Orden está dividida! ¡La Orden está dividida! 59, 

Los gérmenes del conflicto se encuentran en las palabras del 
Buddha tal como las registra el Canon. Las implicaciones epistemo- 
lógicas, metafísicas y psicológicas —no sistematizadas, implícitas cn 
cl programa de terapéutica espiritual prescrito por aquel cuya pro- 
pia unidad de propósito lo había llevado allende la esfera del mero 
raciocinio— irritaba la mente de los que todavía permanecían cau- 
tivos en las redes «del pensamiento; o, podría decirse, acaso, irritaban 
la mente de quienes originariamente habían sido brahmanes (más 
bien que ksdtriyas, como Gáutama) v por lo tanto estaban más dis- 
puestos que él a adherirse a los formas de pensamiento, a los métodos 
del ¿ñána, los procesos por los cuales se piensan los problemas 
a fondo. Muchos, claro está, alcanzaron la luminación. Sus fórmulas 
no son el vano arabesco de intelectos desasosegados, sino traduccio- 
nes originales, profundamente inspiradas, en términos filosóficos, 
de la realización prometida por la cura del Buddha. En cfecto: 
encontramos que, así como la doctrina, al ser expresada según las 
«disposiciones de un bhakta, produjo un arte budista de amplio atrac- 
tivo popular, asi también al ser aprehendida por el intelecto brah- 
mánico sus implicaciones sc ampliaron en los sistemas más mara- 
villosamente sutiles de la filosofía metafísica. En realidad, la 
Rueda de la Ley giraba batiendo toda la naturaleza humana para 
llevar a una nueva realización. El Maháyana, cl Gran Vehículo, 
y_el Hinayána, el Pequeño, a la par o muy separados, han llevado 
juntos a millones de orientales durante siglos de transformación, se- 
guros en su saber de que el Buddha, de algún modo, de la manera 
más intima y digna de confianza —no importa cuál sca el sendero 
por el cuál llegamos a él—, cra su Refugio indestructible y omni- 
comprensivo. 

El océano de lágrimas derramadas por cada ser, peregrinando 
de vida en vida, sin comienzo —dice un texto— es más ancho que 
dos Cuatro Océanos juntos. 


59 Nota del compilador: Las secciones precedentes, desde la pág. 382 hasta 
aqui, constituyen la ampliación de una sola página de las notas de Zimmer, en 
la que solo había una linea “Los concilios de Añoka y Kanigka”. Para ello me 
he basado en mis recuerdos de conversaciones con Zimmer y en las autoridades 
que he cuidado de citar en notas de pie de página. Desde este punto cn ade: 
lunte los apuntes de Zimmer se tornan muy incompletos; muchos de cltos son 
simples notas tomadas de textos y estudios criticos, Los he ampliado (con la 
mayor brevedad) consultando los textos, y doy en notas de pie de página todas 
las autoridades citadas, Donde no figuren tales datos, el pasaje se basa cn no- 
tas de Zimmer, 
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Los huesos de los cuerpos que un hombre ha gastado en innu- 
merables nacimientos, al ser amontonados, formarían una montaña 
mucho mayor que las altas cumbres que le llenan de espanto la 
mirada %0, 

Éste es el comienzo de la sabiduría de la liberación. Toda la 
vida es dolor, y el dolor no tiene comienzo ni fin en este valle de 
lágrimas; pero ¿cuán sustancial, cuán hondo, cuán real es este dolor 
universal? 

En las Estrofas de las Antiguas Monjas, en páli, encontramos 
la siguiente parábola. Una madre había perdido seis niños y le 
quedaba uno, una hija, Pero más tarde también perdió a ésta, y la 
madre estaba desconsolada. El Buddha llegó hasta ella, y le dijo: 
Muchos cientos de niños hemos enterrado, tú y yo, huestes de pa- 
rientes, en tiempos idos. No te lamentes por esta querida hijita; tú 
ya quemaste antes ochenta y cuatro mil en la pira funeraria. ¿Cuál 
de ellas es la que lloras ahora? “1 

Evidentemente, esto implica un problema ontológico, pues ¿en 
qué sentido puede decirse que la mujer con todos sus hijos, el hom- 
bre con todos sus huesos o el ser con todas las lágrimas han vivido 
a través de multitud de vidas, si hemos de aceptar la verdad de la 
enseñanza fundamental del Buddha: “Todas las cosas son carentes de 
yo (an-attay”"? 

Las escuelas filosóficas del Hinayána tratan de resolver la difi- 
cultad sosteniendo que el proceso del ego consiste de una serie (san- 
tána, sántati) de momentos (ksana) de entidades transitorias (dhar- 
ma). Nada permanece. No solo todas las partículas de ser son 
perccederas (anitya), sino que su duración es infinitesimalmente cor- 
ta. “Todas las cosas son breves como guiñadas” (yat sat tat ksáni- 
kam). Su surgir a la existencia es casi su dejar de existir. Sin em- 
bargo, se siguen unas a Otras en cadenas de causa y efecto que no 
tienen comienzo y que continuarán por la eternidad, Estas cadenas, 


60 Samyuita-nikáya 15. 1. 3; 15. 2, 10. (Cf. Mrs. Rhys Davids, The Book 
of the Kindred Sayings, Páli Text Society, 5 vol., Oxford, 1917-1930, parte II, 
págs. 120.125.) 

61 Therigátha 314. 

Compárese con la idea registrada por Luciano de Samosata (ca. 125-180 
d C). en su ensayo biográfico sobre el filósofo chipricta contemporáneo, De- 
monacte de Atenas: “Fue a ver a un hombre que estaba llorando la muerte de 
un hijo y que se había encerrado a oscuras, y le dijo ser un brujo que podía 
hacerle resurgir la sombra del niño con tal que le diera los nombres de tres 
hombres que nunca hubieran llorado la muerte de madie. Cuando el hombre, 
perplejo, titubeó largo rato —supongo que no podía mencionar a nadie— De- 
monacte le dijo: «Oye, hombre ridículo, ¿y crees entonces que tú solo sufres 
más de lo que puede soportarse, viendo que nadie ignora lo que es llorar por 
un muerto?»” (Luciano, trad. ingl. de A. M. Harmon, Loeb Classical Library, 
vol. E, pág. 159.) 
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consistentes en dharma momentáneos, son lo que a las demás, y en 
algunos casos a sí mismas, parecen ser individuos: dioses, animales, 
océanos, hombres, piedras, árboles. Todo ser fenoménico debe ser 
considerado como tal flujo de partículas efímeras. A través de las. 
transformaciones del nacimiento, el crecimiento, la vejez, la muerte 
y la interminable cadena de renacimientos, el individuo no es más. 
que el torbellino de esa secuencia causal, que no €s nunca exacta- 
mente lo que fue un momento antes o lo que está por ser y, sin 
embargo, tampoco es diferente. Se lo compara con la llama de una 
lámpara. La llama no es la misma durante la primera, la interme- 
dia y la última vigilia de la noche, pero tampoco es una llama 
diferente. 

También se la compara con la novia que fue comprada a su 
padre pagando su precio cuando la novia era todavía una niña de 
corta edad. El comprador pensó que cuando la niña creciera se 
convertiría en su esposa, pero él se fue en viaje de negocios y estuvo 
“uusente muchos años. La niña creció, llegó a edad casadera, y, de 
acuerdo con la costumbre india, habia que darle marido. El padre,. 
tomando una decisión difícil, resolvió aceptar otro precio que le: 
olrecia otro candidato, y este hombre se convirtió efectivamente en 
el marido de la joven. Pero pronto apareció el primer pretendiente 
y pidió que la esposa, ahora mujer madura, le fuera devuelta. El 
marido replicó: “Esta mujer con quien me he casado no cs tu 
novia. La niña pequeña de hace tiempo no es la misma que esta 
mujer adulta que hoy es mi esposa *2.” Y así es efectivamente. A 
través de toda la serie de nuestras existencias, rodeados de muerte y 
nacimiento, lo mismo que a través de las diferentes etapas de nues- 
tra biografia actual, somos idénticos y no idénticos a nosotros mismos. 

Es decir, el problema fue resuelto en las escuelas del Hinayana 
afirmando que la que generalmente se considera como entidades. 
permanentes no existe. Todo lo que puede decirse que existe real- 
mente son los dharma: pequeñas y fugaces realidades que, al agru- 
parse en agregados y cadenas de causa y efecto, crean la impresión 
de ser seudoindividuos. No hay pensador: hay solo pensamiento; 
nadie que sienta: solo sensaciones; no hay actor, sino solo actos. 
visibles. Ésta es una doctrina fenomenista, que sostiene que no 
existen las sustancias y los individuos, pero afirma la realidad de- 
las unidades infinitesimales, que se dice componen el mundo de la 
ilusión. El alma, el individuo, no es más que un complejo de enti- 
dades momentáncas, que son la única realidad. El Nirvana, el logro 
de la liberación, por lo tanto, no es más que la cesación del acto de 
pensar que todos estos efectos fenoménicos que contemplamos y 
sentimos constituyen la realidad que parecen constituir. La extin- 
ción de esa idea errónea —que es el pensamiento y error principal 


62 Milindapañha (“The Questions of King Milinda”) 2. 2, 6, (Sacred 
Books of the East, vol XAXXV, pág. 74.) 
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de nuestras vidas —interrumpe la cadena de esperanzas y ansiedades, 
planes de vida, deseos y resentimientos falsamente fundados. El 
árhat, el iluminado, es sencillamente un torbellino que ya no se 
engaña con respecto a sí mismo a acerca del carácter fenoménico 
de otros nombres y formas: en él el conocimiento referente a las 
condiciones de la fenomenicidad ha liberado lo que antes se consi- 
deraba a sí mismo como una entidad, y no le deja sufrir las conse- 
cuencias del cngaño general. Pero el filósofo hinayánista no intenta 
encarar el problema de qué más podría decirse acerca del nirvana. 
Considera a este término de una manera puramente negativa; por- 
que, como algo positivo, inmediatamente caería bajo la interdicción 
de su fórmula fundamental; yat sat tat ksánikam: todo lo que existe, 
existe momentáncamente como un guiño. 

El grupo del Hinayána Mdamado Sarvástivadin, y “realista” (sar- 
wa, “todo”; asti, “existe”, váda, “doctrina”), que había alcanzado 
extraordinaria difusión, distinguía setenta y cinco dharma o “cate- 
gorías” bajo las cuales, según declaran, puede comprenderse cada 
pensamiento y forma de ser. “Fodos ellos son “rcales con respecto 
a su sustancia” (drávyato santi); es decir, todos existen como sustan- 
«cias, armque, como manifestaciones efímeras, son siempre cambjan- 
tes y totalmente perecederos. Existen en una continua serie de naci- 
mientos, duraciones y destrucciones que concluye cuando el ver- 
«dadero conocimiento pone fin al incesante movimiento de este 
proceso contingente disolviéndolo en la quietud de la extinción (nir- 
vána). Esta teoría marcó la culminación del primitivo Einaydna 
y echó las bases de las especulaciones de las escuelas hinayánistas 
posteriores. 

Los pensadores de las escuelas más recientes responden de diver- 
sa manera a la cuestión acerca de cómo puede experimentarse sufri- 
muento. Los Sautrá'ntika, por cjemplo, intentan explicar la situa- 
ción basándose en su tesis fundamental de que nuestros procesos de 
pensamiento no representan una imagen directa de la realidad ex- 
terior, sino que se siguen unos a otros en una seric propia de pensa- 
mientos; bajo la presión del exterior, por así decir, pero, por lo de- 
más, con autonomía. Sobre la base de nuestras experiencios inter- 
nas debe inferirse que los objetos externos existen; pero esto no 
significa que esos objetos se correspondan en sus caracteres con los 
pensamientos internos engendrados bajo su influencia. No hay ca- 
dena causal de afuera adentro que produzca el sufrimiento sentido 
interiormente, Los dolores del infierno, las delicias del cielo y las 
sensaciones mixtas de este mundo, son igualmente pensamientos pro- 
ducidos por las causas mentales precedentes, no por hechos exterio- 
res, y cada cadena de pensamientos representa la fuerza —más o 
menos duradera— de una particular clase de ignorancia o esclavitud. 
Lo que se imagina a sí mismo como ego sufriente es solo la conti- 
nuidad del sufrimiento mismo. La continua secuencia de dharma 
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mentales similares prosigue simplemente como un reflejo de su pro- 
pia imperfección. 

Por otra parte, los Vaibhá'sika objetan a esta doctrina diciendo 
que es “charla contradictoria” (viruddhá bhásá) 3, Consideran que, 
es absurdo hablar de inferencias acerca del mundo exterior subre 
la base de una serie de pensamientos que no están en contacto con 
él. Para esta escuela el mundo está abierto a la percepción directa. 
Ocasionalmente puede conocerse por inferencia que existen objetos 
externos, pero por lo general la percepción es la que nos revela su 
existencia. De aquí que los objetos de experiencia sean de dos clases: 
I. sensibles o percibidos, y 2. pensables o inferidos. Las leyes que 
gobiernan las secuencias causales en estas dos esferas son diferentes, 
pero ambas están en recíproca interacción, El sufrimiento, por 
ejemplo, representa un choque cfectivo del mundo exterior con el 
mundo interior, aunque la conclusión que se saca normalmente, se- 
gún la cual cl ente que experimenta el dolor es un individuo dura- 
dero, carece de fundamento real. En efecto, todo lo que la corriente 
mental presenta como externo en realidad existe afuera, aunque no 
a la manera de sustancias y entidades duraderas, como general- 
mente se infiere. 

De acuerdo con estas dos cscuclas filosóficas hinayánistas tar- 
días, los agregados de experiencia —tanto externa como interna— 
son efímeros pero reales, En cl Maháyána, por otra parte, ni siquiera 
son reales, Se admite un sustrato de todo lo fenoménico, pero se 
considera que todo el rcino de lo lfenoménico mismo (mental o físico, 
inferido o percibido, duradero o efímero) carece de sustancia. Los 
filósolos del Maháyána comparan el universo con un juego mágico, 
con un espejismo, con un relámpago o con el rizo de las olas en el 
mar. El mar mismo, la realidad que está más allá y dentro de las 
[ormas rizadas, no puede medirse en términos de los rizos del agua. 
Análogamente, los objetos del mundo son de una realidad y, en 
realidad, por lo tanto, una sola cosa; pero esta realidad está más 
allá de lo que puede describirse cn términos fenoménicos, Esta 
realidad única, en su aspecto ontológico, solo puede llamarse bhíta- 
táthata, “el hecho de que los entes son tales, la esencia de la exis- 
tencia”. En relación con el conocimiento, recibe el nombre de bodhi 
(“sabiduria”) y de nirvana. 

Así, al tratar de manera positiva el término y el problema que 
en los filósofos hinayánistas recibía solo una descripción negativa, 
las escuelas maháyánistas trascendieron el positivismo comparativa- 
mente ingenuo de sus colegas y se aproximaron gradualmente al 
Vedánta coetáneo. 

En una palabra, los pensadores hinayánistas en verdad nunca 


62 Su nombre, Vaibhi'sika, se atribuye caprichosamente a su hábito de 
denunciar la doctrina de los Sautra'ntika del mero carácter inferencial del mun- 
do externo como “viruddhá bhása”. 
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encararon la cuestión del grado o naturaleza de lo que ellos llama- 
ban “la realidad”. ¿En qué sentido preciso se decía que “existen” 
los dharma y las cadenas de causas y efectos? ¿Qué alcance tenía 
afirmar que los dharma eran en última instancia “reales”? Los filo- 
sofos maháyanistas, prestando atención a este problema, distinguie- 
ron tres aspectos, según los cuales podía considerarse la realidad de 
cualquier objeto: 1. quintaesencia; 2. atributos; 3. actividades. La 
quintaesencia de una jarra es el barro o la arcilla; sus atributos, la 
tosquedad o la fineza, la fragilidad o la resistencia, la belleza o la 
Jealdad, etcétera, de su forma; y sus actividades son el recibir, el 
contener y el verter el agua. Los atributos y las actividades están 
sujetos a las leyes del cambio, pero la quintaesencia es absolutamente 
indestructible. Las olas del mar pueden ser altas o bajas, pero el 
agua no aumenta ni disminuye. Y así ocurre que, aunque todas las 
cosas han nacido para morir —tanto los individuos de larga vida 
como las partículas momentáneas infinitesimales—, la quintaesencia 
de todas ellas permanece inmutable. El universo, cl mundo cntero 
de nombres y formas, tiene su aspecto fenoménico y su aspecto dura- 
dero; pero solo este último, este sustrato de todas las cosas, es lo 
que puede conocerse como bhúta-táthatá, “el hecho de que los entes 
son tales, o la esencia de la existencia”. 

Según el argumento fundamental de esta filosofía metafísica 
(que, por así decir, se basa en el nirvana), todo dharma es pratitya- 
samutpanna “dependiente de los demás”. No puede ser explicado 
con referencia a sí. mismo ni a ninguna otra cosa, ni relacionando 
los dos conjuntos de referencias. Todo sistema de nociones concluye 
en contradicciones y, por lo tanto, es simplemente vacío. Y sin em- 
bargo, tampoco sería adecuado afirmar que todo es “inexistente” 
(abháva), porque eso sería otro acto de razonamiento dialéctico, cn 
tanto que la verdadera sabiduría no es ni una afirmación ni una 
negación. “Nada €s abandonado, nada es aniquilado” (na kasyacit 
prahánam, náapi kasyacin nirodhah) “1, 

La única verdad final es, pues, el vacio, entidad inefable, estado 
de “ser asi” (táthatáa), que se realiza como opuesto al espejismo de 
las nociones contigentes sometidas a un continuo cambio. Esto y 
solo esto es lo absoluto que persiste a través de todo el espacio y 
el tiempo como esencia de las cosas. Las cosas en su naturaleza 
fundamental no pueden ser nombradas ni explicadas; ni pueden 
ser objeto de discusión; están más allá de los alcances de la percep- 
ción; poseen absoluta mismidad; carecen de rasgos distintivos; no 
están sujetas ni a transformación ni a destrucción. El reino de su 
realidad es el de la “verdad absoluta” (paramártha-tattva), no el de 


64 Cf. Candrakirti, Prasannapadaá 1, en Stcherbatsky, op. cit., págs. 83 sigs. 


La Prasannapadá es un comentario sobre la 4kutobhaya de Náiga'rjuna, com- 
puesto, al parecer, en el siglo vr o vH de nuestra era, 
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la “verdad relativa” (sámortitativa); con otras palabras: lo que cn 
las Upánisad se conoce con el nombre de brahman; aunque la for- 
mulación negativa opuesta a la formulación positiva conduzca en 
este caso, en el budismo, a una actitud diferente y a un cstilo dis- 
tinto de pensamiento y de enseñanza. 

A Nagá'rjuna (siglo 1 o 1 d.C.) se lo considera como el gran 
maestro de la doctrina. Una biografía que el sabio hindú Kumá- 
rajiva tradujo al chino alrededor del año 405 d. C. dice que era 
un brahmán del sur de la India, y que ya de niño estudiaba los 
cuatro Veda y legó a ser experto en todas las ciencias, incluyendo 
la magia. En su primera juventud, junto con tres amigos, se hizo 
invisible para poder entrar furtivamente en el serrallo real; pero 
apenas habían comenzado a sacar partido de la situación cuando 
los cuatro fueron aprehendidos. Sus amigos fueron condenados «u 
morir, pero a Nágá'rjuna le fue permitido elegir la otra muerte, es 
decir, la del voto monástico, 

En noventa días estudió y dominó todo el Canon pili budista. 
Luego marchó hacia el norte, en busca de nuevos conocimientos, 
hasta que llegó al Himalaya, donde un monje de edad muy avan- 
zada le confió los sútra del Maháyana; luego un rey de las serpientes 
(nagarája) le reveló un auténtico comentario sobre esas páginas. Todas 
esas sagradas escrituras habían sido conservadas en secreto —dice 
la historia— durante siglos. En realidad eran auténticas revelacio- 
nes de la doctrina que el Buddha mismo había considerado dema- 
siado profundas para sus contemporáneos y que, por lo tanto, había 
confiado a competentes guardianes para que las conservaran. La 
humanidad habia necesitado siglos de aprendizaje preliminar (el 
aprendizaje del Hinayána) como preparación para esta ley más alta. 
Pero ahora que el mundo estaba listo, Nágáa'rjuna podía difundir 
la enseñanza budista final del “Gran Vehiculo” por todo el terri- 
torio de la India. Y, dice la leyenda, así lo hizo durante trescien- 
tos años. 

La leyenda atribuye, pues, la fundación del Máaháyana 2 
Nagá'rjuna. Sin embargo, los datos ahora parecen mostrar que los 
principios fundamentales fueron formulados mucho antes. Aunque 
prácticamente se le atribuye toda la literatura de la Prajña-pa'ra- 
mitá, parece que algunos de estos textos son anteriores a su tiempo, 
y Otros posteriores a él. Con todo, es cierto que, a pesar de los deta- 
lles fabulosos de su biografía, Nága'rjuna fue un personaje real y, 
además, un espíritu filosófico brillante, enérgico y cristalizador. 
Por toda la India septentrional aún se lo llama “el Buddha sin sus 
marcas caracteristicas”. Y las obras que le han sido atribuidas son 
O igual que “los sútra provenientes de labios del Bud- 
dha” 65, 


63 Bunyiu Nanjio, A Short History of the Twelve Japanese Buddhist Sects, 
Tokyo, 1886, pág. 48. 
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En el decimocuarto capítulo del Máadhyámika Sástra (“Manual 
de la escuela de la Vía Media”), se lee: La enseñanza del Buddha 
se refiere a dos clases de verdad: la verdad relativa, condicional, y la 
trascendente, absoluta 90, El sentido de esta declaración fundamen- 
tal se aclara bastante a la luz de lo que ya sabemos acerca del mis- 
terio de la Iluminación, tal como se la experimenta y explica en las 
escuelas tradicionales de la India. No es cn modo alguno una decla- 
ración nueva. “Fampoco debe sorprendernos la forma como Ná- 
gá'rjuna describe la inefable naturaleza de la experiencia suprema: 
Fl ojo no ve y la mente no piensa; ésta es la verdad suprema, donde 
los hombres no entran. A la tierra donde puede obtenerse inmedia- 
tamente la visión plena de todos los objetos el Buddha ha dado el 
nombre de meta suprema (paramártha), lo absoluto, la verdad que 
no puede predicarse con palabras 67. Lo cual, como decíamos, no es 
nada nuevo. -Sin embargo, en los versos siguientes se encuentra la 
clave maestra del enfoque característico de Nágá'rjuna: 


siónyam ati na vaktávyam 
asú'nyam iti va bhávet 
úbhayam nóbhayam ceti; 
prajiiaptyártham tu kátlyate. 


No se lo puede llamar vacío ni no vacío, ni ambos ni ninguno de ellos; 
pero 2 fin de indicarlo se lo lanra el Vacio 68, 


Esta designación negativa de la “meta suprema” trascendente, 
en contraste con la positiva que predomina en la tradición védica, 
es lo que da su peculiar cualidad y fuerza a toda la compleja doc- 
trina asociada al nombre y a la obra de Nágá'rjuna. La osada cohe- 
rencia con que se ha aplicado esta manera de hablar a todas las 
fases del pensamiento y del sentimiento, hasta el límite mismo, da 
a todos los discursos maháyánistas un aire de desapego maravilloso 
realmente sublime. 

Por ejemplo, el Prajñapairamitá-sútra que lleva el nombre de 
"El tallador de diamantes” (Vajracchédikáa) dice: Un Bodhisattva no 
debe hacer dones mientras crea en los objetos. No debe hacer dones 
mientras crea en algo, No debe hacer dones mientras crea en la 
forma; no debe hacer dones mientras crea en las cualidades espe- 
ciales de sonido, olor, gusto y tarto. Porque ¡oh Subhúñti!, un Bo- 
«dthisattva sólo debe hacer dones con el fin de no creer siquiera en la 


08 Mádhyámika Sástra 14; citado por Ridhakrishnan, op. cit, vol 1, 
pig. 658. 

07 Tb. 3: Radhakrishnan, op. cit., págs. 662-663. 

68 Tb. 15. 3 (cf Milamadhyamakakárikás de Nagárjuna, Biblioteca Bud- 
«hica TV, San Petersburgo, 1913, pág. 264, 11. 9-10); Radhakrishnan, pág. 663. 
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idea de causa. ¿Y por qué? Porque, ¡oh Subhiti!, un Bodhisattva 
que hace un don sin creer en nada, la medida de su mérito acumu- 
lado no es fácil de conocer 6, 

“Hay una realidad fundamental —dice Radhakrishnan en su 
explicación de la doctrina del Vacío según los Mádhyámika— sin la 
cual las cosas no serían lo que son. La $%'nyatá es un principio 
positivo. Kumaárajiva, comentando a Nága'rjuna, observa: Debido 
a la $ú'nyatá [el Vacio] todo se hace posible; sin ella, nada en el 
mundo es posible. Es la base de todo. ¡Oh, Subhúti!, todos los 
dharma tienen a la $ú'nyatá por refugio; ellos no cambian ese refugio 
(Prajñápa'ramitá). Sa'nyatá es sinónimo de lo que no tiene cau- 
sa. de lo que está más allá del pensamiento o del concepto, lo que 
no es producido, lo que no nace, lo que carece de medida (Astasá- 
hásriká Prajñápa'ramita, 18) (...) Lo absoluto no es ni 
existente ni inexistente, ni diferente de la inexistencia y la existen» 
cia (Mi'dhava, Sarvadarsanasángraha). Transferir las catego- 
rías finitas a lo infinito sería como intentar medir el calor del sol 
con un termómetro corriente. Desde nuestro punto de vista, lo 
absoluto no es nada. Sú'nyam táttvam. Lo llamamos Sinya porque 
no le conviene ninguna categoría relativa a las condiciones del mun- 
do. Llamarle 'ser” es erróneo, porque solo existen las cosas con- 
cretas. Llamarle 'no ser” es igualmente erróneo (tatra-dstitá vá 
na'stitá vá ná vídyate nopalábhyate). Es mejor evitar todas las des- 
cripciones.” 70 

“¿Qué piensas entonces, ¡oh Subhúti! —dijo el Bienaventura- 
do—; piensa el Tathá'gata: «Yo he enseñado la Ley»?” 

Subhñti dijo: “No, verdaderamente, ¡oh Bienaventurado!, el 
Tatháa'gata no piensa: «Yo he enseñado la Ley».” 

El Bienaventurado declaró, “Si alguien dijera que el Tatha'gata 
ha enseñado la Ley diría algo que no es verdad; me calumntaría 
con una no-verdad que ha aprendido. ¿Y por qué? Porque, ¡oh 
Subhúti!, ha sido dicho: ¡La enseñanza de la Ley, la enseñanza de 
la Ley, en verdad! ¡Oh Subhúti!, no hay nada que pueda percibirse 
con el nombre de enseñanza de la Ley.” 

“¿Qué piensas entonces, ¡oh Subhúti!; hay algo que ha sido co- 
nocido por el Tathá'gata en forma del supremo conocimiento 
perfecto?” 

El venerable Subhúti replicó: “No en verdad, ¡oh, Bienaventu- 
rado!; no hay nada, ¡oh Bienaventurado!, que haya conocido el Ta- 
thi'gata en la forma del supremo conocimiento.” 

“Así es, Subhúti —dijo el Bienaventurado—, así es” Ti 


69 Vajracchédika 4, (Sacred Books of the East, vol. XLIX, parte TI, pág. 114.) 

10 Radhakrishnan, op. cit., págs. 663-664. 

“1 Vajracchedika 21-22, (Sacred Books of the Fast, vol. XLIX, parte IT. 
págs. 137-138). 
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El término siényata, referido a la realidad metafísica, subraya 
el hecho de que la razón y el lenguaje se aplican solo al mundo 
finito; no puede decirse nada de lo infinito. Pero el término se 
aplica también a cosas de la esfera fenoménica, y en esto reside el 
toque maestro del Súnyaváda. “Aplicada al mundo de la experien- 
cia —dice Radhakrishnan— sú'nyatá significa el estado siempre cam- 
biante del mundo fenoménico. En el terrible desierto de la soledad 
el hombre pierde toda esperanza, pero, desde el inóomento en que 
le reconoce su irrealidad, lo trasciende y busca el principio perma- 
nente. Sabe que todo es un sueño pasajero, en el que puede descan- 
sar sin preocuparse por el resultado, seguro de la victoria.” 72 

Dicho con otras palabras, el concepto de vacio y vaciedad ha 
sido empleado en la enseñanza del Mádhyámika como un instrumen- 
to pedagógico conveniente y efectivo para llevar a la mente más 
allá de ese sentido de la dualidad que infecta 2 todos los sistemas 
en los cuales se contrasta lo absoluto con el mundo de lo relativo. 
En las Gitá del Vedánta, como hemos visto “2, los rapsodas declaran 
y celebran la no dualidad de nirváña y samsára, liberación y esclavi- 
tud; pero en dicha fórmula budista una sola palabra, $inyata, es 
portadora de todo el mensaje y simultáncamente proyecta toda la 
mente más allá de cualquier intento de concebir una síntesis. Filo- 
sóficamente, como doctrina metalísica, la fórmula conduce a un 
completo docetismo; el mundo, el Buddha y el nirvána mismo se 
convierten en nada más que ficciones de un sueño absolutamente 
huero. (Contra este punto siempre se han dirigido los ataques de 
la lógica y, desde luego, es un punto que fácilmente puede presen- 
tarse como absurdo si se toman en sentido absoluto las categorías 
usuales de la razón.) Pero hay que tener en cuenta que esta Jilosofía 
budista no es primordialmente un instrumento de razón sino un 
instrumento para convertir la razón en realización comprensiva; la 
comprensión de lo que realmente significa un término se halla un 
paso más allá del término mismo**. Y difícilmente podria encon- 
trarse un término más adecuado y elicaz como medio para efectuar 
esa translormación del conocimiento, situándose primero entre todas 
las contradicciones de “el mundo” y “el liberarse del mundo”, y 
luego entre cel momento de la comprensión preliminar y el de la 
¡kiminación realizada. Por esta razón a la doctrina se la llama Ma- 


72 Radhakrishnan, op. cit., pág. 663, 

72 Supra, págs. 350.356. 

+ “La metafísica del Afahayána, en la incoherencia de sus sistemas, mues 
Iva con bastante claridad el interés secundario que tiene ante los ojos de los 
monjes, cuyo mayor interés se concentraba en el logro de la liberación. El 
Maháyana, no menos que el Hinaydna, se preocupa vitalmente de este fin prác- 
tico, y su filosofía tiene valor meramente en la medida en que sirve a los hom- 
hres a alcanzar su fin” (Arthur Berriedale Keith, Buddhist Philosophy in India 
and Ceylon, Oxford, 1923, pág. 273). 
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dhyámika, la “vía media”. Y en realidad da expresión filosófica 
sistemática, en la medida de lo posible, a todas las implicaciones 
de la “doctrina intermedia” del Buddha mismo, pues, como dice en 
el texto ortodoxo páli titulado “La cesta (pitaka) de los discursos 
del Buddha”: ¡Oh Kaccána, un extremo de la doctrina afirma que 
las cosas tienen ser; el otro extremo afirma que no lo tienen. ¡Oh 
Kaccána, el Tathi'zata ha evitado estos extremos y lo que enseña 
es una doctrina intermedia“, El Buddha continuamente desviaba 
la mente de su natural tendencia a colocar una esencia permanente 
más allá o debajo del interminable y absurdo dinamismo de la con- 
catenación de causas. Y éste es también el efecto de la doctrina 
metafísica de Nága'rjuna acerca del vacío. 

. Pero la mente también quiere expresarse, y así lo hizo en las 
escuelas del Afaháyána, lo mismo que en todos los demás circulos, 
a través de todo el mundo, donde los hombres han tratado de po- 
nerse en claro acerca del enigma de la existencia. Los investiga- 
dores no han decidido la cuestión de si la escuela Yogácara del 
Mahayána precedió o siguió a la formulación de la teoría del 
Mádhyámika, pero cn ambos casos es evidente la relación entre las 
dos escuelas maháyanistas 76, El Yogácára mantiene un punto de 
apoyo para el pensamiento —un último punto de apoyo, pero un 
punto de apoyo con todo— pues aquí el Vacío ($4 'nyatá) se identifi- 
ca con la conciencia pura, el pensamiento puro, la verdadera sabidu- 
ría (prajia), como en el Vedánta, y a partir de esta posición se 
desarrolla un sistema «de razonamiento, 

Se plantea la cuestión, por ejemplo, de cómo este mundo feno- 
ménico puede haberse producido a partir del Vacio. Si el pensa- 
miento puro crea los fantasmas llamados seres y cosas cubiertos por 
las categorías (dharma), y si el pensamiento puro también (como 
ocurre en la experiencia de los sabios) luego realiza su vacuidad y 
las reduce, por así decir, a nada, ¿cómo lo hace? Los pensadores del 
Yogácára se plantearon esta cuestión con profundo interés. 

Su filosofía ha sido llamada niralámbane-wáda, la “doctrina” 
(vada) de “ningún” (nir-) “soporte” (alámbana), porque niega la 
existencia de todo objeto externo —aparte de nuestros procesos men- 
tales— que dé apoyo externo a las construcciones de la mente. Esta 
«doctrina ha recibido también el nombre de Vijñanavada, la “doc- 
trina” (vada) de la “ideación” (vijívina), pues considera que lo único 
que existe son las meras representaciones mentales. Acentúa la pre 
macia lógica no de la multiplicidad creada sino la del principto 


13 Samyutta-Nikdya 22. 90, 17 (Warren, op. cit, pig. 166). 

16 Cf. infya pág. 108, nota 79. “La concepción general coloca al Súnyavida 
antes que el Vijñiánavada [= yogácára], aunque uno nunca puede estar seguro 
de ello, Quizás ambas se desarrollaron paralelamente” (Radhakrishnan, op. cit., 
pig. 615). 
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creador, el pensamiento puro; trata como algo positivo no al mundo 
sino al pensamiento. Partiendo de éste como sustancia, los filósofos 
luego llegan racionalmente a la efímera variedad de las cosas ex- 
ternas, y de este modo llevan a su conclusión lógica Ta tenden- 
cia idealista del razonamiento budista iniciado por los Sautrá'nti- 
ka“? hinayánistas y, además, justifican su propio movimiento dog- 
máticamente acentuando la importancia de fórmulas tomadas del 
Canon páli, como la que dice: La conciencia es luminosa, pero es 
mancillada por manchas adventiciasT3, 

Por lo tanto, según el Yogácira, la raíz del santána (“exten- 
sión”: el fluido panorama de los sucesivos estados mentales que 
constituyen lo que parece ser un individuo y se siente a sí mismo 
como tal), siempre en movimiento, es la “ideación” (vijñana). Todo 
lo que parece existir es resultado del parikalpa, "la creación desde 
dentro”, es decir, la “imaginación”. Pero ese pensamiento mágica- 
mente creador es posible sólo porque existe una especie de eterno 
repositorio (d'laya, “morada”), de donde puede extraerse la sus- 
tancia de toda posible imagen e idea, y que recibe el nombre de 
d'laya-vijiána “conciencia repositorio”, que es el pensamiento en 
sí y por sí; el pensamiento sin la cosa pensada; el pensamiento 
“vacio” (súnya), lo cual recibe el nombre de tathátá, “el hecho de 
ser tal” y es el aspecto positivo del Vacio”. 

El ¿laya-vijñána está más allá de todo concepto e imagen, pero 
al mismo tiempo es la potencialidad de todo pensamiento posi- 
ble. Toda cosa contemplada o descubrible, todo lo que se llama 
“individuo”, todos los rasgos del mundo fenoménico, son produc- 
tos del continuo fluir de los actos de imaginar (los parikalpa, “crea 
ciones desde dentro”) que surgen como olas de este océano sólo 
para desvanecerse de nuevo inmediatamente en su infinitud. El 
individuo cesa de existir al entrar en contacto con esta “conciencit 
repositorio”, pues los ondulantes estados mentales que constituyen 
la autoconciencia del ego se disuelven en ella. Por lo tanto, el tér- 
mino es prácticamente sinónimo de nirvana, lo mismo que de 
¿únya; pero sugiere siempre un estado positivo. El 4 laya-vijiána 
es una especie de Brahman budista, que debe realizarse mediante 
el puro Yoga mental de la conciencia absolutamente pura. En rea- 
lidad, la conciencia pura es idéntica al ¿'laya-vijiána. Y como todo 


717 Cf. supra, págs. 400-401, 

18 Añgúttara-Nikaya 1. 10. 

79 “Si la teoría yogácára es más reciente que la mádhyámika —dice Ra- 
dhakrishnan—, podemos comprender fácilmente la lógica del desarrollo. Una 
explicación intelectual del absoluto de Nagá'rjuna nos llevará a la teoría del 
8'laya-vijñina (...) El ¿'ayavijiana es espiritualidad (vijñiana) que se obje- 
tiva O expresa a sí misma en el mundo objetivo. El modo más elevado en que 
cl pensamiento puede enfocar lo absoluto es considerándolo como conciencia: 
cit, vijiana” (Radhakrishnan, op. cit., págs. 665-666). 
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lo demás no es sino conciencia contingente, esta conciencia pura 
es la realidad última, la abstracta quintaesencia de todo lo que 
existe. 

Cuando los Boddhisattva poseen cuatro cualidades, enton- 
ces se encuentran practicando cl Gran Yoga —leemos en el Lan- 
káavatára-sútra, uno de los principales textos del Yogácara 8%—, Estas 
cuatro cualidades son las siguientes: 1) el conocimiento de que 
todo no es más que una manifestación de nuestro espiritu; 2) la 
liberación con respecto a la falsa idea de que existe algo que pue- 
da llamarse crecimiento, duración o sucesión de las cosas; 3) la 
comprensión de que la única característica de los objetos externos 
cs la inexistencia, y 4) la comprensión de que el Conocimiento sa- 
grado debe realizarse dentro de nosotros mismos. Este cuádruple 
Yoga mental rescata al agente del doloroso torbellino del sarisára, 
que de otra manera sería infinito. Prajña, la “sabiduría”, disuelve 
el velo portador de las figuras ilusorias, disipa el incesante des- 
pliegue de formas, y así conduce a la “potencial conciencia uni. 
versal en reposo, que contiene todo y no manifiesta nada” (4'laya- 
vijííána), que es inefable. El Yoga consigue este fin mediante una 
marcha gradual, paso a paso. Remontando retrospectivamente el 
proceso por el cual el pensamiento se expande, convirtiéndose en 
acto (santana) a través del continuo fluir de estados mentales, con- 
duce por último la mente al inextinguible repositorio de donde 
perpetuamente surge el proceso expansivo. Y este fin, esta simple 
abundancia que está más allá de las contingencias de la ilusión: 
cósmica, es el nirvána. 

Pero subsiste la cuestión —problema clásico de la metafísica— 
de cómo los variados procesos transitorios pueden surgir de la im- 
perturbable paz del único depósito inactivo, del Ser. ¿Cómo puede 
“un continuo fluir de estados mentales” (pravrtti) provenir del pen- 
samiento puro, que permanece absolutamente en sí mismo? Desde 
luego, esta cuestión implica, como corolario, el perenne problema 
del mal. ¿Cómo el puro, absolutamente puro “repositorio de la con- 
ciencia” es perpetuamente movido a sacar de la quietud que es su 
naturaleza y esencia a un mundo fenoménico causado y caracte- 
rizado por la imperfección (el karman, el pecado), y, además, te- 
ñiido por toda clase y grado de sufrimiento? 

Cada vez que quien practica el Yoga vuelve de su estado de per- 
fecta absorción (samádhi) a la conciencia normal, con su pensa- 
miento racional, su conciencia del ego y sus sensaciones del mundo 
exterior, se encuentra con este enigma. Entonces vuelve a cerrarse 
en torno a la conciencia «del yogin todo el espejismo de lo fenomé- 
nico, y hasta le surge desde dentro. ¿De dónde viene? 


80 Lañkivatára-sútra 2. 30. Según su uso del Maháyána, los adeptos se 
Haman Bodhisativa, (Cf. infra, págs. 414 sigs.) 
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Suponer que la avidyá (ignorancia) y las vá'saná (tendencias in- 
<onscientes inveteradas) existen ab aeterno como máculas del «'laya, 
y que son la causa última del devenir universal, seria intro- 
ducir un principio dualista, como el reconocido en el sistema 
sarnkhya, lo que significaría la necesidad de admitir dos principios 
independientes, ambos sin comienzo ni fin, el d'laya y la avidya, 
el primero pasivo, el segundo activo, uno esencialmente inmóvil 
en tanto que el otro es causa de perpetuo movimiento e inquie- 
tud. Como hemos visto, el sistema Sañkhya no explica la atracción 
que las mónadas vitales (púrusa) sienten por la naturaleza (prákrti). 
Solo se limita a decir que las mónadas vitales son pura conciencia 
y que la prákrti es mera materia, y el problema queda en estos tér- 
minos sin solución. Igualmente en el Yogácara la dificultad subsiste. 
No se propone ninguna explicación realmente satisfactoria de la re- 
lación entre los dos principios. La primitiva enseñanza del Yogá- 
cára llevaba consigo, como un dualismo oculto e implícito, las si- 
mientes de su propia refutación. Pero luego los maestros clásicos 
de esta doctrina, los célebres hermanos Asañga y Vasubandhu (siglo 
v d.C.) evitaron con destreza esta impasse filosófica 82, 

Al 4'laya lo representan como repositorio de lo malo (klésita), 
“lo desgraciado y funesto” y también de lo bueno (ktúsala), “lo feliz 
y auspicioso”, poniendo así la metafísica budista directamente en la 
línea de una de las principales concepciones de la mitología y la 
teología hindúes. Porque, en el hinduismo, el Ser Supremo (bajo la 
máscara de Siva, Visnu o la Diosa) es siempre representado como 
creador de demonios así como de dioses. Él es la fuente de todo 
lo que hay en el cosmos, tanto de lo malévolo como de lo benévolo, 
de lo visible como de lo invisible, y él mismo ejecuta a través de 
cllos los papeles y actitudes que cllos representan. Como sustan- 
cia primordial de donde salen las criaturas, el Scr universal es 


$1 Asañga y Vasubandhu eran primero y segundo de tres hermanos, del 
más joven de los cuales, Virifícivatsa, no se sabe nada. (Según otra versión. 
Vasubandhu era el más joven y Viriñicivatsa cl segundo.) Procedian de una 
familia brahmánica de Gandhára y tomaron las órdenes en la escuela sarvás- 
tivida del Hinaydna (cf. supra, pág. 400). Asañga fue el primero en pasarse 
al Maháyána; convirtió a su hermano, y ambos lHegaron a ser distinguidos 
representantes de su comunión. Estaban estrechamente relacionados con la corte 
de los Gupta, en Ayodhya (la moderna Oudh), donde eran contemporáncos 
«del rey Baláditya y de su padre Vikramáditya (= Candragupta 17). A Vasu- 
Dbandhu se le atribuyen unas veinte obras, de las cuales Jas dos más cólebres 
y de mayor influencia son el Abhidharmakosa (“Compendio de la Suprema 
Verdad”), que data de. su periodo hinayanista, y la Pijñaplimatratitrimsika 
(Tratado en treinta estrofas sobre el mundo como mera representación”). 
que pertenece al período posterior de su vida. Las más importantes de las 
obras de Asanga son cl Yogácárya-bhimi (“Etapas del Yogácára”) y el Mahá- 
yánasemparigraha (Manual de Aaháydna”). 
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ambivalente o, mejor dicho, polivalente. Como creador y destruc- 
tor, como consolador y opresor, maestro y tramoyista, y también, 
al mismo tiempo, trascendente, pacífico y eternamente desapegado, 
Úne en su única presencia todos los pares de opuestos; los une y 
los sobrepasa infinitamente. El mismo principio aparece ahora de 
nuevo en la interpretación del 4'laya dada por los maestros clásicos 
del Yogácáara. De aquí resulta claro que la metafísica budista no re- 
presenta ninguna desviación realmente fundamental con respecto 
a los grandes principios y problemas del pensamiento ortodoxo de 
la India $. 

El Budáha había comenzado como hindú. Además, los dioses 
hindúes lo habían acompañado (según la leyenda budista) en to- 
das las etapas de su progreso, En otras palabras, permaneció dentro 
de la esfera de la filosofía tradicional de la India, solo que consi- 
dleró su clásico problema de la liberación (moksa) desde un punto 
de vista nuevo y rejuvenecedor. La gama de sus intereses y sus es- 
fuerzos correspondían precisamente a la de los pensadores brahmá- 
nicos contemporáneos. Y así, a su debido tiempo, ambos sistemas 
prácticamente se unicron. Compartiendo ideas, problemas y méto- 
«dos, sus protagonistas debatieron las mismas cuestiones en los mis- 
mos parques de ciudad y de aldea y en los jardines cortesanos. 
hasta que finalmente las diferencias prácticas entre ambos puntos de 


SN Nota del compilador: La doctrina maháyanista del Trikáya, los “tres 
cuerpos” del Buddha, debe mencionarse aquí como próxima al triple concepto 
hindú (cf. supra págs. 299-3822) de: 1. el principio trascendente (Brahman- 
Atman); 2. el señor del universo creado (Psvara), y 3. la encarnación histórica 
(avatára). Los tres cuerpos del Buddha son: 1. cl Dhaermakáya (cuerpo esen- 
cial, idéntico al vacío (fénya, al hecho de ser tal (tatíva), al conocimiento 
divino (Prajía) y a la sabiduria (bodhi); 2. el Sambhogakaya (cuerpo de bea- 
titud), que es la Esencia como se manifiesta en el cielo (o en los diversos cie- 
los, los “campos del Buddha”), “determinada por el nombre y la forma, pero 
omnisciente, omnipresente y, dentro de la ley de la causalidad, omnipotente” 
(Coomaraswamy, Buddha and the Gospel of Buddhism, pág. 246); y 3. el 
Nirmánakdya (cuerpo de transformación), que es la esencia manifiesta en la 
tierra como Buddha histórico, emanado o proyectado por el Sambhogakuya. 

Puede tarubién observarse al respecto que, en algunas de las fases poste- 
riores del Mahayána, cl Dharmekúya es personificado como el 4Adi-Buddha 
(el Buddha supremo), cuya consorte o sakti es Prajña-parámitá (la Sabiduría 
de la otra orilla) Cf. Coomaraswamy, Op. cit., págs. 239-241, 249, y Zimmer, 
Myikis and Symbols in Indian Art and Civilization, págs. 98-102, 146. El sím- 
bolo de esta figura y de su consorte abrazados (yab-yum; cf. infra, págs. 427-432) 
es cl equivalente budista del Siva-Sakti tántrico (infra. págs. 448-458) . 

Una exposición de la' doctrina del Trikáya según las modificaciones que 
ha experimentado en las diversas escuelas maháyanistas de China y Japón se 
encontrará en la obra de Junjiro "Pakakusu, The Essentials of Buddhist Phi. 
losophy, compilada por W. T. Chan y Charles A. Moore, 2% edición, Honolulu, 
1949, págs. 47, 48, 52, 79, 82, 127, 141, 147, 172, 194 


411 


EL BUDISMO 


vista desaparecieron. Aunque uno adorase a Vispu y otro al Bo- 
dhisattua, uno a Siva y otro al Buddha, aunque uno buscaba la li- 
beración en el Brahman y el otro en el ¿'laya que todo lo contiene, 
los métodos eran prácticamente idénticos, las actitudes hacia el di- 
vino guru apenas podian diferenciarse y resultaba imposible en- 
contrar honestamente motivo para una controversia fundamental. 

La universal “conciencia repositorio” —el pensamiento puro, 
en sí y por sí-- es el manantial de donde brota toda posible idea 
creadora y de aquí, la interminable serie de pensamientos transi- 
torios a través de los cuales se realiza tanto el proceso vital de cada 
individuo como el panorama de todo el mundo fenoménico. El di- 
namismo de los procesos mentales es engendrado por las impurezas, 
por los gérmenes inherentes al 4'laya; pero, jundamentalmente, el 
á'laya trasciende las impurezas. Esta verdad es realizada y compren- 
dida mediante la sabiduria (prajñá), obtenida en la experiencia de 
la iluminación. El G'laya es tathátá, el mero ser —lo absoluto, que es- 
tá siempre más allá de las impurezas—, y, como tal, es comparable 
a una joya. Una joya puede estar sepultada en la tierra, pero una 
vez recobrada, limpia y bruñica, vuelve a brillar con su prístino es- 
plendor. Desdé el momento eu que el bodhisettva-yogín efectúa “la 
limpieza o purificación” ¡wyavadána) —como consecuencia de ha- 
ber alcanzado la sabiduría wascendental— se contempla el ardiente 
resplandor en su inmóvil pureza absolutamente intacta. Lo que se 
pensaba que era una impureza ha desaparecido, porque la impureza 
contemplada era solo un efecto del conocimiento incompleto, nada 
más que un reflejo de las condiciones de tody razonamiento terre- 
nal. 

Es claro que el problema no queda despejado. el argumento 
ha estado girando en círculo. La impureza (klesa) es un efecto de la 
impureza, la ignorancia (avidyá). La “purificación * ¡vyavadána) que 
revela el brillo de la joya es un efecto del descub«*míento lel brillo 
de la joya. Aunque el brillo es puro, se lo experimenta con impu- 
reza; la impureza es, en cierto modo, efecto de la pureza, un resul- 
tado de la brillante esencia, un reflejo del brillo mismo. La argu- 
mentación está llena de paradojas. Sin embargo, su función prin- 
cipal es bastante clara: elevar la mente de la esfera física y racional 
y transferirla, en su contemplación, a la esfera metafísica. 

A la luz de este acento metafísico, todos los términos comu- 
nes con el Hinayána se transforman. Por ejemplo, el karman ya no 
se puede considerar sólo o primordialmente como una función 
de la ignorancia vital del individuo, que representa la continui- . 
dad de una cadena causal especifica, un santána: una serie indivi- 
dual sin comienzo pero susceptible de terminación; porque el kar- 
man ahora ha cobrado aspecto cósmico. Una acción ya no es un “ger- 
men” (bija) que debe dar fruto; él mismo es el fruto de un “germen” 
que se encuentra en la “conciencia repositorio”. El karman es 
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este “germen” universal cuyo fruto es todo acto; un germen ima- 
ginario, que fertiliza, por así decir, el inmaculado y puro vientre 
del 4'laya-vijñéna haciéndole producir imaginarios individuos, ima- 
ginarios universos: fantasmas fenoménicos, como las figuras de'un 
sueño. “Tales individuos viven y sufren bajo la ilusión de que 
viven, sufren y crean karman en el curso del tiempo, pero en reali- 
dad son los reflejos de ideas universales imaginarias, sembradas en 
la eternidad. El karman, factor real de todo lo que vemos, senti- 
mos, experimentamos y oímos, es el aparente creador del mundo fe- 
noménico. Sus gérmenes se despliegan en una interminable cose- 
cha de conciencias individuales que surgen repetidamente como la 
hierba surge de la semilla. Las cadenas de conciencia aparentemente 
separadas constituyen la variedad de este mundo y del sistema de 
mundos, pero todos arraigan en el único depósito. Por esta razón 
la vida está regida por leyes comunes. Hay muchas lámparas pero 
su luz es una sola; muchas “corrientes de conciencia” (vijñadna) que 
fluyen desde el 4'laya y retornan (a través de la liberación), pero 
la totalidad de la existencia fenoménica, aunque múltiple en sus 
manifestaciones, en su constitución y proceso de continuo devenir 
es una. 

El mundo en su vida es uno; pero comio a los “hechos” nunca 
se los experimenta en su realidad sino solo tal como los registran 
los sistemas de conciencia universales diversamente limitados, el ca- 
rácter de la existencia se experimenta de una manera diferente en 
las distintas esferas del ser. Uno de los comentaristas de Vasubandhu 
escribe: Para un hombre, un río parece una masa de agua que co- 
rre; para las criaturas infernales, condenadas a sufrir los tormentos 
del infierno, parece una corriente de metal fundido al rojo; mien- 
tras para los dioses, que gozan de las delicias celestiales, mirándolo 
desde arriba parece un collar de perlas en el pecho de la diosa Tie- 
rra 83, Cada visión está condicionada por el sujeto, corno función 
del particular matiz de avidyá de cada variedad de ser; pues lo que 
nos hace sentir que el mundo existe es simplemente la magía de la 
“ignorancia”, y sus efectos difieren en cada uno. Por esto, todo lo 
que vemos es un adecuado reflejo de nosotros mismos, en tanto que 
en realidad todo el contexto carece de existencia. El infierno no 
es otra cosa que la idea de infierno, provocada en nosotros por nues: 
tro peculiar estilo de imaginación. No hay ministros infernales, 
como Vasubandhu muestra en su Vijñaptimátratávimiátika; 
pero los pecadores, debido a sus pecados, se imaginan que ven mi- 
nistros infernales y surge en ellos la idea de que eso es el infierno, 
allí y entonces (...) y piensan: “Éste es un ministro infernal. Yo 


83 Nota del compilador: Posiblemente Agotra en su comentario al texto 


de la Vijñaptimáitratavivisátika 3-5. Cf supra, pág. 368. No he podido loca: 
lizar las fuentes de estas citas de Zimmer. 
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soy un pecador (...)”. Y, como consecuencia de su karman nocivo, 
se imaginan que ven y que experimentan las diversas torturas in- 
fernales 8%. El karman nocivo arraiga en el puro ¿'laya y se mani- 
fiesta como la impureza, en que se autoperpetúa, de un individuo 
irreal perseguido por irrealidades correlativas, no menos irreales 
qúe él mismo. Tal cs la paradójica verdad expresada en los tér- 
minos racionalizadores del Yogácára $3, 


4. ÉL CAMINO DEL BODHISATTVA 


Avalokitésvara, el gran Bodhisativa del Maháyána, personifica 
el supremo ideal de vida según la concepción maháyánista. La le- 
yenda relata que cuando Avalokitésvara, después de una serie de en- 
carnaciones eminentemente virtuosas, estaba por entrar en la cesa- 
ción del Nirvána, se levantó un clamor, parecido al ruido del true- 
no, en todos los mundos. El gran ser sabía que era un grito de la- 
mento pronunciado por todas las cosas creadas —rocas y piedras, 
lo mismo que árboles, insectos, dioses, animales, demonios y seres 
humanos de todas las esferas del universo— ante la perspectiva de 
su inminente abandono de los reinos del nacimiento. Y así, por com- 
pasión, renunció a la dicha del nirvána hasta que todos los seres 
sin excepción estuvieran preparados para ingresar cn el nirvana an- 
tes que él, como el buen pastor que permite que su rebaño pase 
primero por el portón, y luego pasa él, cerrando la puerta tras sí. 

En el Hinayána, el término Bodhisattva denota a alguien que 
está a punto de alcanzar el conocimiento búdico. Así, por ejemplo, 
Gáutama fue un Bodkhisattva antes de despertar bajo el árbol Bo. 
Pero en la tradición maháyanista el término designa a los que han 
logrado la sublime indiferencia, seres compasivos que se quedan en 
el umbral del nirvára para consuelo y salvación del mundo. Por 
perfecta indiferencia (por falta de egoísmo) y perfecta compasión 
(que es otra falta de egoísmo) el Bodhisattva del Mahayána no expe- 
rimenta la “verdadera o real iluminación” (samyaksambodhi) del 
Buddha hi pasa a su extinción final (parinirvána), sino que se detie- 
ne al borde —al borde del tiempo y de la eternidad— y así trascien- 
de ese par de opuestos: porque el mundo no terminará nunca; la 
ronda de los eones cósmicos proseguirá siempre sin cesar; el voto del 
Bodhisattva, de quedar al borde hasta que todos hayan entrado an- 
tes que él, significa un voto de seguir siendo siempre como es. Y por 


81 Vasubandhu, Pijñaptimatratavimisdtika 5, 

85 Las notas de Zimmer se acaban aquí. Más datos sobre las doctrinas 
de las escuelas del Hináyána y el Mahayána en Takakusu, op. cit., págs. 57-73. 
(Sarvástiváda), 74-79 (Sautra'ntika), 80-95 (Yogácara), y 96-107 (Mádhyámika). 
Véase también Daisetzu Teitaro Suzuki. Essays in Zen Buddhism, first series, 
Londres, s. f., págs. 116-160. 
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esta razón su voto redime al mundo. Simboliza la verdad de que el 
tiempo y la eternidad, samsára y nirvána, no existen como pares de 
opuestos sino que son igualmente “vacuidad” (31Mónyatá) el Vacio. 

En el culto popular se invoca al Bodhisattva porque posee un 
incxtínguible poder salvador. Su potencial perfección se difunde por 
todo el tiempo, en un permanente acto de salvamento universal, y 
aparece en formas auxiliadoras, por ejemplo como el legendario ca- 
ballo volador de rescate, Nube 8%, para liberar a las criaturas de la 
oscuridad de sus tristes vidas de ignorancia. Posee un ilimitado “te- 
soro de virtudes” (guna sambhára), acumulado mediante una pro- 
longada práctica absolutamente impecable, a través de innumerables 
vidas, de la “más elevada rectitud” (pa'ramitá). Durante eones el 
aprendiz de Boddhisattva progresó por el sublime sendero de las 
más especiales y refinadas austeridades psicológicas, cancelando 
siempre toda noción y emoción del ego. De este modo cobró pose- 
sión de ése inextinguible “tesoro” que, finalmente, como resultado 
de su supremo acto de intemporal renunciamiento, ha llegado a es- 
tar siempre disponible para toda criatura que sufre y lucha en el 
mundo. 

El camino peculiar y especial del Bodhisattva maháyáanista re- 
presenta el último refinamiento espiritual —la parte compasiva, por 
así decir— de la disciplina india primordial, el tapas. Como hemos 
visto, el tapas era una técnica para lograr ponerse uno mismo en un 
estado de ardiente calor psicológico. Las energías internas sistemá- 
ticamente controladas y retenidas, acumuladas dentro del cuerpo, 
generaban una alta temperatura, comparable a la fiebre, confirien- 
do cierta soberanía sobre las fuerzas del macrocosmos en virtud de 
la conquista de las fuerzas paralelas del microcosmos, porque es un 
hecho que toda forma de ascetismo produce un tipo propio de libe- 
ración con respecto a las necesidades usuales y a las leyes de la na- 
turaleza, y por lo tanto proporciona su propia dicha de indepen- 
dencia. El asceta ardiente no puede ser aplastado o frustrado por 
las fuerzas de su medio: la naturaleza, el tiempo, los animales, la 
sociedad. Afirmando su mayor fuerza, los desafía. No tiene miedo y 
no puede ser intimidado; controla sus propias reacciones y emo- 
ciones. 

El único peligro que puede amenazar a esta autosuficiencia es 
la de que por sorpresa o engaño se lo haga caer en alguna reacción 
involuntaria, que podría precipitar un impremeditado estallido del 
concentrado caudal de sentimientos tiránicamente reprimidos, Las 
epopeyas y novelas de la India están llenas de relatos de santos que 
estallan en cólera ante alguna pequeña molestia. (En realidad, cons- 
tituyen un recurso corriente del narrador oriental para complicar 
los argumentos). Los viejos ascetas lanzan el rayo de su maldición 


86 Cf. supra, págs, 309-310, 
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contra cualquier pobre inocente que acierte a -perturbarlos en sus 
ejercicios espirituales, soltando toda la fuerza de su extraordinario 
poder y perdiendo así, de un solo golpe, el equilibrio que tanto les 
había costado adquirir. Ésta es una catástrofe de la mayor impor- 
tancia para el santo, lo mismo que para su destrozada, infortunada, 
inconsciente —y a menudo encantadora— víctima. O, también cuen- 
ta la tradición, cada vez que Indra, celoso rey de los dioses, siente 
que su soberanía cósmica está amenazada por el aumento del poder 
espiritual de algún asceta, envía una doncella celestial, increíble- 
mente hermosa, para embriagar los sentidos del atleta espiritual. 
Si ella tiene éxito, el santo, en una sublime noche (o hasta en un 
eón) de pasión, vierte toda la carga de fuerza psicológica que había 
estado tratando de acumular en toda su vida, Como consecuencia, 
al mundo Juego le nace un niño de fabulosas dotes y al santo se le 
destruyen sus proyectos de poder. 

En el caso de un Bodhisattva, los requisitos de su peculiar ac- 
titud espiritual son, humanamente hablando, tan severos que, si no 
estuviera perfectamente establecido en su conocimiento y en su 
modo de ser, el peligro de su subversión sería prácticamente univer- 
sal. La tentación se oculta en casi todas las circunstancias de la vida, 
hasta en el más pequeño detalle; mas para el Bodhisattva cumplido 
no existe la posibilidad de recaer. Como él es el único verdadera- 
mente desprovisto de ego, no siente ninguna tentación de afirmar 
el valor de su personalidad puramente fenoménica, ni siquiera ha- 
ciendo una momentánea pausa en su pensamiento al enfrentarse con 
una ardua decisión. Las leyendas de los Bodhisaltva los muestran 
sacrificando sus miembros, su vida y aun sus mujeres y niños, a lo 
que para cualquier intelecto normal parecerían ser las pretensiones 
más injustificadas. Ante una petición insignificante o completamen- 
te caprichosa, el Bodhisattvua inmediatamente entrega posesiones que 
cualquier hombre corriente (prihag jana) consideraría como las más 
apreciadas y sagradas del mundo; por ejemplo, ante el pedido de 
un pájaro molesto o de un cachorro de tigre, o a la orden de un 
viejo brahmán perverso, codicioso y lúbrico. 

La popular historia de “Los hijos del rey Vessántara” $ cuenta 
cómo este piadoso monarca, que era una de las primeras encarna- 
ciones del Buddha, hizo el voto de no negar nunca nada que se le 
pidiese. Si alguien me lo pidiera, le daria mi corazón y mis Ojos, mt 
carne y mi sangre, y todo mi cuerpo. Sin pensarlo dos veces, entregó 
un maravilloso elefante del cual dependía el bienestar de su reino, 
y a consecuencia de ello, fue exiliado por su pueblo lleno de indig- 
nación, junto con su fiel reina y los dos hijitos. Y cuando en el 


81 Jó'taka 547. También Játakamala 9; ]. S. Speyer, The Játakamála, Sa- 
cred Books of the Buddhists, vol. 1, Lóndres, 1895, págs. 71.93; cf. infra, pág. 
419, nota 91. 
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desierto se le aproximó un viejo y horrible brahmán que le pidió 
los niños como esclavos, se los dio sin remordimienio; y al serle 
pedida la reina, también Ja entregó. Pero finalmente el brahmán 
se reveló como Indra, el rey de los dioses, que había descendido a 
poner a prueba al santo rey humano, y así todo ierminó bien. En 
este caso, habiendo fracasado la tentación de Indra, el dios fue ge- 
neroso en su derrota. 

Hasta la mente más insensible y elemental no puede dejar de 
sentirse asombrada y ultrajada por tales demostraciones «le santa 
indiferencia ante los valores normales del bienestar humano, parti- 
cularmente porque con ellas no se gana nada, Pues ¿qué importa 
realmente si una sola paloma se salva de las garras de un halcón 8, 
si una nueva camada de cachorros de tigre se salvan de morir de 
hambre $, o si un viejo, sucio y senil brahmán satisface su codicia 
y su concupiscencia con la esclavitud de un pequeño principe y de 
una princesita? La marcha cruel de la naturaleza no se altera. En 
realidad, los absurdos sacrificios del Bodhisattva a menudo apoyan 
y prestan voluntaria corroboración a las brutales Jeyes que prevale- 
cen donde la lucha por la vida se cumple cn forma cruda, rigurosa, 
animal y demoníaca; y el caso del bralimán y los jóvenes principes 
parece violar el primer dictado de la moralidad humana. 

Pero, de acuerdo con el problema fundamental y la tarea del 
Bodhisattua, precisamente el aparente absurdo y hasta la indecencia 
del sacrificio es lo que constituye la diferencia. Porque rehusar un sa- 
crificio paradójico sería favorecer (aunque solo fuera negativamente) 
las normas y concepción dei mundo del individuo común, cargado de 
pasión y egoismo, que ha hecho la petición. La prueba suprema y 
especial del Bodhisattua consiste en su aptitud y facilidad para des- 
plegarse repetidamente en una ilimitada entrega (dana). Esto exige 
de él una continua abdicación, o, mejor, la no-experiencía del ego. 
Cualquier reacción de retroceso, aun ante un sacrificio absurdo, 
confirmaría y endurecería un núcleo de conciencia del ego; en tanto 
que la esencia del Bodhisattra cstriba en evaporar el ego limitado 
y limitador. Suponer que un Bodhisattva tivubearía ante un pedido 
absurdo, o que tendría el más mínimo escrúpulo en abandonar el 
cuerpo, la vida, la familia y las propiedades, sería pedirle que se 
mostrara como uno que sostiene el valor intrínseco y la sustancia- 
lidad de las cosas. Y esto implicaría que en el plano trascendental, 
que él representa, se admite que algo «de la tierra tiene valor —nues- 
tro cuerpo o nuestras propiedades, la elevada condición, la reina, 
los niños o el honor—, mientras que, en ese plano, se sabe que todas 
las cosas son efímeras, fenoménicas y así. en realidad, inexistentes. 


$8 Asvaghosa, Satralankára 64. (Una hermosa traducción se hallará en F, 
W. Burlingame, Buddi:ist Parables, New Haven, 1922, págs. 314-324.) 
S9 Jatákamala 1. (Spever, op. cif.. páes. 1-8,) 
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El rechazo o la resistencia harían que el aspirante a Bodhisattva 
fuera devuelto a la esfera de lo inesencial y que inmediatamente se 
interrumpiera su conexión con la verdadera realidad. Ya no sería 
un aspirante a la iluminación, uno “cuya esencia (sativa) es (vir- 
tualmente) iluminación (bodh:)”, sino, como el yogín paralizado por 
cl atractivo de una seductora doncella celestial, habría sido tentado, 
engañado, y retornaría al reino y a la multitud de los “seres ordi- 
narios” (prthagjana). 

El aspirante a Bodhisattva tiene que tratar de comportarse como 
si ya estuviera completamente libre de ego; del mismo modo que 
e] discípulo de cualquier arte (por ejemplo, la danza) tiene que 
tratar de actuar como si ya dominara su técnica. El pensamiento y 
la conducta deben anticipar constantemente la inexistencia de todos 
los valores fenoménicos en el plano trascendental, y el punto de 
vista de la sabiduría debe ser ejercitado sin cesar en innumerables 
actos a través de innumerables vidas. De esta manera la sabiduría 
se incorpora gradualmente al candidato. Se convierte, primero, en 
parte integrante de su personalidad y luego, en toda su esencia y 
único estado de ser. Un “superabundante cúmulo de fuerzas o vir- 
tudes” (gunassambhara) es el corolario natural de esa suprema con- 
quista de la indiferencia. Al no importarle nada en absoluto y así 
trascenderse completamente a sí mismo como hombre, el ser absolu- 
tamente incondicionado se eleva y se establece en una estera espiri- 
tual de omnipotencia universal, y esta fuerza en adelante irradia de 
él eternamente, brillando para beneficio de todos los que piden. 

De este modo la ficra voluntad y la lucha por el poder sobre- 
u«imano de los viejos ascetas de los bosques ermitaños, con el ideal 
Bodhisattuva se transfigura en superlativa benevolencia. La condición 
infinitamente poderosa del salvador es la contraparte purificada y 
perfeccionada, no egoísta, del primitivo esfuerzo de suprema auto- 
alirmación: toda la disciplina ahora se dedica al beneficio universal, 
en lugar de aplicarse al individuo. En cada fase, crisis y realización, 
a lo largo del camino que conduce a la perfección de Avalokitésvara, 
Ksitigarbha (en chino, Ti-tsang; en japonés, J izo), Amitábha y la 
multitud de los otros Bodkhisattva del culto y la leyenda maháyánistas, 
nos encontramos con la lección de este estado de realización absolu- 
tamente sublimado y omnipotentemente libre de egocentrismo. 

El breve texto maháyánista, extraordinariamente condensado, 
«onocido con el nombre de Prajña-pá'remitá-hrdaya-sútra, “El Ma- 
,nual del Corazón (es decir, del secreto) de la perfección de la Sabi- 
duría de la Otra Orilla 9%”, afirma que cuando un Bodhisattva en- 
tregado a la profunda práctica de la Sabiduría de la Otra Orilla re- 
flexiona diciéndose: “Hay cinco elementos de lo existente”, percibe 


9 Sacred Books of the East, vol. XLIX, parle TH, págs. 147-149. 
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inmediatamente que son “vacios en su naturaleza misma %. 4qui la 
forma —declara— es vacio y el vacio en realidad es forma. El vacio no 
difiere de la forma y la forma no difiere del vacio. Lo que es forma 
es vacio y lo que es vacio es forma. 

Esto cs lo que el Bodhisattva percibe con respecto a la forma. 
Y sus percepciones con respecto a cada uno de los demás elementos 
de lo existente —sensaciones, nociones, predisposiciones y conocimicn- 
to— son lo mismo. Todas les cosas llevan la marca característica del 
vacio. No nacen ni dejan de existir; no son sin mancha ni están man- 
chadas; no se vuelven imperfectas ni perfectas. Por lo tanto aquí, en 
esta vacuidad, no hay forma, ni sensaciones, ni nociones, ni propen- 
siones mentales; no hay conciencia; ni hay ojo, ni oído, ni nariz, 
ni lengua; no hay cuerpo, ni mente; no hay color, ni sonido, ni olor. 
ni gusto, ni objeto del tacto, no hay elemento constitutivo de la vt 
sión o de los otros procesos sensibles, ni elemento constitutivo de los 
procesos mentales, No hay conocimiento ni ignorancia, no hay des- 
trucción del conocimiento ni destrucción de la ignorancia. No hay 
doble concatenación de causas y efectos que terminan en la vejez y 
en la muerte, No hay destrucción de la vejez y de la muerte; no 
hay ni nacimiento ni cesación del sufrimiento; no hay camino hacia 
la destrucción del sufrimiento. No hay iluminación, ni logro, ni vea- 
lización; pues la iluminación no existe. 


No se da ningún argumento en apoyo de estas fantásticas obscr- 
vaciones. Se las presenta simplemente como afirmaciones del Bodhi- 
sattva Avalokitésvara; evidentemente para mostrar que la paradóji- 
ca verdad de la Sabiduría de la Otra Orilla se encuentra más allí de 
la visión de esta rivera. Es posible sugerir verbalmente la naturaleza 
de esa verdad, pero resiste las análisis y argumentos de la razón. Tras 
esta sugestión de lo que debe conocerse, viene una descripción del 
estado perfecto mismo, que constituye la clave de este curioso *cami- 
no de acción” del candidato al estado de Bodhisattva: 


No hay obstáculos mentales para el Bodhisattva que se con- 
sagra a la Sabiduría dec la Otra Orilla. Como no hay obstáculos 


91 Los cinco elementos de la existencia son: 1. rúpa (forma), que com- 
prende los cuatro elementos: tierra, agua, fuego y aire, asf como toda forma 
que nace de ellos, es decir, todos los fenómenos fisicos; 2. "védana (sensaciones, 
percepciones sensibles, sentimientos); 3. sañjña (todas las nociones que cons- 
tituyen la intelección autoconsciente); t. sariskára  (predisposiciones, inclina- 
ciones, moldes mentales), y 5. vijiána (conciencia, discriminación, conocimiento). 
El grupo 2-5 compone la esfera del náman (nombre) O fenómenos mentales. 

92 La concatenación de doce causas y efectos (pratitya-samutpáda) se re- 
presenta en el budismo de la siguiente manera: 1. ignorancia; 2. acción; 3, con- 
ciencia; 4, nombre y forma; 5 los sentidos; Ú. contacto; 7. sensación; 8. deseo; 
9. apego; 10. devenir; 11. nacimiento; 12. vejez, enfermedad y muerte. CL Ta. 
kakusu, Op. cit., págs. 29-36, 
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mentales, no tiene temor; ha trascendido todas las nociones erróneas; 
permanece en el nirvana. Todos los Buddha del pasado, del presente 
y del futuro %, consagrándose a la Sabiduría de la Otra Orilla, han 
despertado a la suprema, perfecta, completa Vigilia, 

Luego el texto expresa la afirmación más culminante, la más útil 
y misteriosa: 

Por lo tanto, hay que saber que la Sabiduria de la Otra Orilla 
es la gran fórmula mágica (mantra), la fórmula mágica de gran 
sabiduría, la fórmula mágica más excelente, la fórmula mágica sin 
par, capaz de mitigar todo sufrimiento. Es verdad porque no es fal- 
sedad. Una fórmula mágica está dada en la Sabiduría de la Otra Ori- 
lla. Dice así: 


Oh, tú que te has ido, que te has ido, que te has ido a la otra orilla, 
que has desembarcado -n la otra orilla, ¡oh, tú, Iluminación, salve! 


Aqui termina el “Manual del Corazón de la Sabiduria de la 
Otra Orilla”. 


E! primer requisito del discípulo espiritual cn la India, como 
hemos visto, es la gran virtud de la fe (raddhá), la confianza en el 
maestro y en sus palabras. La fe será corroborada por la propia expe- 
riencia del discípulo a lo largo de su progreso espiritual, pero mien- 
tras tanto no puede atreverse a discutir con su guru, criticando sin 
experiencia la paradójica doctrina. Primero tiene que sufrir una trans- 
formación; y esa transformación, no la crítica. ls servirá para alcan- 
zar el entendimiento. Mediante un proceso evulutivo debe ser eleva- 
do a un nivel espiritual desde el que puede expsrimentar el sentido 
de la enigmática enseñanza. Y entre tanto, el proceso de su sublima- 
ción se verá facilitado meditando sobre la fórmula mágica que es el 
“Corazón de la Sabiduría de la Otra Orilla”, a la que debe considerar 
como expresión de su propia y suprema creencia, destinada a concen- 
trar e intensificar su fe. Aunque temporariamente le sea ininteligi- 
ble, es, sin embargo, su credo, que él debe recitar constantemente 
como invocación por la cual solicita a la Sabiduría de la O:ra Orilla 
que venga a él. Y lo maravilloso es que esta fórmula mágica electiva- 
mente puede funcionar como un eficaz encantamiento de alquimia, 
facilitando la transmutación que a su tiempo produce, por sí misma, 
el oro de la Iluminación. 

La meditación sobre esta curiosa sarta de palabras no es el único 
medio con el cual el neófito, lleno de fe, tiene que tratar de pradu- 
cir la importantísima transformación de su entendimiento. También 
se requicre la ejecución de ciertos actos que, junto con la experiencia 
de sus resultados, hacen que la fórmula con el tiempo cobre mayor 


93 Según el Maháyina, ha habido, hay y habrá innumerables Buddha; 
ef. supra, pág. 395. 
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sentido, en tanto que, recíprocamente, la fórmula que se tiene cons- 
tantemente presente sirve para extraer y aplicar la lección de la fiel 
ejecución de los actos necesarios, 

Las retraducciones maháyanistas de ciertos relatos del Ja'take, 
que se encuentran en la colección del siglo vi titulada Játakamala, 
“La gran guirnalda de relatos de las vidas anteriores del Buddha **”, 
significan que uno tiene que adoptar peculiares actitudes, demostrar 
reacciones insólitas en situaciones cruciales y realizar actos muy espe- 
ciales si quiere llegar a tener una nueva visión de la vida y de sí 
mismo. La práctica precede la intuición; el conocimiento es la re- 
compensa de la acción: por lo tanto ¡trata! Tal es la idea. En efecto, 
haciendo algo es como uno se transforma. Ejecutando un gesto sim- 
bólico y viviendo enteramente, hasta el límite, un papel particular, 
uno llega a realizar la verdad inherente al papel. Sufriendo sus con- 
secuencias sondeamos y agotamos su contenido. Con otras palabras, 
el conocimiento debe alcanzarse no por la inacción (como en las dis- 
ciplinas del jainismo y del yoga clásico) sino viviendo la propiz vida 
con vigilancia e intrepidez. 

Por sus implicaciones, esta idea es radicalmente distinta de la 
que animaba a los ascetas de los bosquecillos penitenciales, pero es 
completamente compatible con el antiguo concepto hindú de kar- 
man?S, Sacrificándonos sinceramente, con espíritu de humildad y 
abnegación, realizando actos virtuosos que supriman inexorablemen- 
te todo impulso de autoengrandecimiento y de exhibición, atraemos 
la brillante sustancia kármica que limpia y remplaza al tamas*, El 
aprendiz de Buddha gradualmente se impregna de luminosidad kár- 
mica cultivando con sus actos “las más altas virtudes o perfecciones” 
(páframita), hasta que finalmente no le queda lugar para ninguna 
fuerza Kármica oscura y desfavorable Las personas que se apegan a 
su ego favorecen instintivamente lo, engaños de la ilusión fenomé- 
nica y así se atan más, con cada acto a las fuerzas apasionadas del 


9 La Jatakamála es una obra en sánseto, atribuida a cierto Áryasira 
(sobre su traducción, véase supra, pág. ilt nota 87), que contiene treinta 
y cuatro jd'taka o sea relatos ejemplares de las primeras vidas del Buddha, 
adaptados, en su mayor parte, de un compendio páli muy anterior, de "más 
de quinientos já'taka. Este compendio constituye una de las partes más exten- 
sas del Canon hinayánista ortodoxo (cf. The Já'taka, or Stories of the Buddha's 
Former Births, (traducido del páli por varios, bajo la dirección de E. B. 
Cowell, 6 vols., Cambridge, Inglaterra, 1895-1907). 

95 Nota del compilador: La meta final y aquello a lo cual se da parti- 
cular importancia —como siempre ocurre en la India—- es el conocimiento, 
no la obra; pero la obra o la acción se indica como medio, Los originales de 
Zimmer incluyen una breve nota que indica su intención de comparar este 
enfoque con el del Karma-Yoga enseñado en la Bhágavad-Gitáa; pero parece que 
ro llegó a redactar el párrafo, 

96 El guna tamos; sobre los guna, cf. supra, págs. 314-317. 
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instinto vital que sólo se apega a sí mismo; pero el aspirante a la 
Sabiduría de la Otra Orilla se comporta siempre como si ya hubiera 
superado el engaño de la manifestación cósmica. En cada acto de 
su vida diaria se decide en favor de la alternativa de autotrascenden- 
cia, hasta que al final, como consecuencia de infinitamente innumera- 
bles experiencias de actos de esta clase, consigue trascender los en- 
gaños de su psicología fenoménica. Desde entonces se comporta ins- 
tintivamente como si su ego, con sus falsas impresiones, no existiera. 
Esta transmutación es la esencia y razón de ser de la Sabiduría de la 
Otra Orilla. 

Entretanto, lo único que puede liberarnos son los actos. Los ac- 
1os virtuosos y sin egoísmos liberan finalmente al espíritu de la escla- 
vitud de sus propensiones y actitudes humanas normales e invetera- 
das, que se basan en la ignorancia. Pero esos actos desprovistos de 
egoísmo, aparentemente peligrosos, requieren fe en lo aún desco- 
nocido, un humilde coraje y una generosa disposición a dar un salto 
a ciegas en la oscuridad. luego, como recompensa, nos abren una 
nueva perspectiva, Se produce un mágico cambio de panorama: sur- 
ge un nuevo orden de valores. Es un hecho: nos transformamos por 
nuestros actos, para mejor o para peor, La ignorancia y el conoci- 
miento no son más que aspectos intelectuales de los cambios que 
produce en nosotros nuestra manera de vivir. 

El modo de vivir del Bodhisattva está bien resumido en la fór- 
mula: Quisiera ser un guardia de los que no tienen protección, un 
gula para el vtajero, un barco, un manantial, una fuente, un puente 
para quien busca lu Otra Orilla %, 

Ver el potencial estado del Buddha en todas las cosas, en el cri- 
minal y en el animal tanto como en el virtuoso y el humano, es la 
manera más justa posible de enfrentar los seres del mundo. Todos los 
seres, todos los hombres, virtuosos o perversos, así como las criaturas 
inferiores, hasta las hormigas, tienen que ser consideradas, respeta- 
das y tratadas como Buddha potenciales. Esta concepción es simul- 
táneamente democrática y aristocrática; es fundamentalmente la mis- 
ma concepción que la del antiguo sistema jaina y la doctrina de 
Gosála. En realidad, en todas las disciplinas filosóficas indias tardías, 
dedicadas a la realización de la verdad oculta mediante el logro de 
la perfección individual, se refleja esta concepción de una u otra 
manera. Su principjo fundamental afirma que la perfección no es 
algo que se agrega p se adquiere desde fuera sino más bien la cosa 
misma que existe potencialmente adentro, como realidad básica del 
individuo. Por lo tanto, la metálora adecuada para la concepción 
india del proceso de realización no es la de progreso, crecimiento, 
evolución o expansión en mayores esferas externas, sino la del auto- 


97 CF Louis de la Valléc Poussin, Bouddhisme, 3% edición, París, 1925, 
pg. 303, y Keith, op. cit., pág. 290, 
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rrecogimiento. El esfuerzo del discípulo debe traer a la conciencia 
lo que ya reposa en un estado oculto, quieto y dormido, como la in- 
temporal realidad de su ser. 

Éste es el concepto indio fundamental del caminb; concepción 
esencialmente estática de la “marcha hacia la iluminación” (bodh:- 
carya). En los Poga-sútra se representa esta meta como el logro de la 
“aislación e integración” (kaivalya), en el Sáñkhya como la obtención 
de la “intuición discriminatoria” (wiveka), en el Vedánta como la 
realización del “Yo trascendental” (átman-brahman), y en el budis- 
mo como “Iluminación” (bodhi); pero en esencia estas metas son 
idénticas. Queda rehabilitado, restaurado en su gloria original, lim- 
pio, despierto y prístino, algo que estaba sucio, deteriorado, tempo- 
rariamente inactivo y fuera de contacto, manchado, oscurecido y sin 
cl brillo de su luz suprema ni las manifestaciones de su infinita fuer- 
za y prodigiosas facultades. El proceso es comparable al de pulir un 
cristal o al de limpiar un espejo que se ha ensuciado y manchado %, 

La purificación del cuerpo burdo es propiamente el primer pa- 
so, que se efectúa sobre todo mediante los ejercicios y procesos físicos 
del Hatha yoga: se limpia el tracto intestinal con las prácticas llama- 
das bastí y neti, y los canales que contienen y transportan el aliento 
vital (pránaY mediante los ejercicios clásicos de control de la respira- 
ción (pranáyáma). Estas disciplinas limpian y restauran el sistema ner- 
vioso y el sistema glandular *. 

Entretanto, también sc emprende la sistemática purificación del 
cuerpo sutil. De acuerdo con el método de yoga de Patáñjali, esto se 
efectúa mediante la gradual transformación de las cualidades y fuer- 


98 Nota del compilador: La doctrina del Vacio de Naga'rjuna tornó ar- 
caica esta imagen; sin cmbargo, continuó sirviendo de metáfora prestigiosa 
hasta que Hui-neng (638-713 d. C.) escribió sus célebres versos en el muro 
«del Monasterio del Ciruelo Amarillo: 


“No hay ni árbol Bo 

Ni espejo brillante; 

Puesto que la sinyatá es todo 
¿dónde podrá posarse el polvo?” 


, Hui-neng llegó a ser el sexto patriarca de la escuela Chan (en japonés: 
Zen) del budismo de Lejano Oriente (ct. Suzuki, op. cit., pág. 205; Alan W. 
Watts, The Spirit of Zen, The Wisdom of the East Series, Londres, 1936, 
pág, 40; y Sokei-an, “The Transmission of the Lamp,” en Cats Yawn, publi: 
cado por The First Zen Institute of America, Nueva York, 1947, pág. 26). 

99 Nota del compilador: En los originales de Zimmer, después de este 
párrafo viene una breve nota que indica su intención de ampliarlo, El Hatha- 
Yoga es un sistema de ejercicios físicos para obtener una salud perfecta y 
poderes corporales superiores a lo normal. Propiamente, es una etapa preli- 
minar a otras disciplinas del Yoga, pero también puede practicarse como un 
fin en sí. 
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zas tamásicas y rajásicas en cualidades y fuerzas sáttvicas 1%, mientras 
que según el enfoque de las disciplinas jaina, más antiguo, menos 
psicológico, más materialista, tiene que producirse inhibiendo el in- 
flujo físico del color kármico que oscurece el cristal de la mónada; 
pero en ambos casos la sustancia de la enseñanza es la misma: no 
simplemente que estamos destinados a ser un cristal puro y perfecto, 
sino que en esencia ya lo somos realmente. El sistema psicofísico está 
contaminado, oscurecido y desordenado por alguna clase de materia 
que lo obstruye, que forma coágulos en los canales y vasos de la vida 
y de la conciencia en todos los niveles. El mala, “suciedad, basura, 
impureza”, nos llena; estamos “embadurnados”; en cambio el esta- 
do más alto y verdadero es nir-áñjana: “sin embadurnamiento”, El 
Brahman es nir-añjana. El Buddha es nir-áfijana. Nosotros mismos 
nos convertimos totalmente en Brahman, totalmente en Iluminados, 
totalmente en lo que somos, solo desprendiéndonos de la materia 
(prákrti) que ensucia y nos aflige desde fuera, y purgándonos el cuer- 
po y la psique mediante un continuo y radical régimen de limpieza. 

Es decir: en lugar de un concepto de crecimiento, expansión, 
evolución y adquisición, el pensamiento indio apunta a un drenaje, 
purga y purificación dirigidos a la restitutio in integrum: a la res- 
tauración integral del estado primitivo, tal como era antes del enig- 
mático momento o movimiento que puso en marcha al universo y a su 
contraparte microcósmica: el obnubilado entendimiento del hombre. 
Una vez purificado, el Yo brilla por si solo y desde ese momento nues- 
tra Iluminación deja de ser potencial para convertirse en un hecho, 
Un proceso comparable en la medicina hindú es el régimen de pur- 
gantes, enemas y eméticos seguido de una dieta liviana y sana, res- 
tauradora y sáttvica 101, 


100 Sobre los gura (tamas, rajas, sattva) cf. supra, págs. 236-238, 314-317. 

101 Nota del compilador: “La diferencia de método entre los [maestros 
budistas] indios y los chinos a menudo planteó el problema de la diferencia, 
si [alguna] había entre el Tathá'gate Dhyána y el Dhyána Patriarcal, Por ejem- 
plo, cuando Hsiang-yen mostró su canto sobre la pobreza a Yang-shan, este 
último dijo: «Tú comprendes el Tatha'gata Dhyána, pero aún no el Dhyána 
Patriarcal.» Preguntado por la diferencia, Mu-chou replicó: «Las montañas 
verdes son montañas verdes, y las nubes blancas son nubes blancas»” (Suzuki, 
op, cit, págs. 224.225). La diferencia de método que aquí se observa no sig- 
nifica que la meta del budismo del Lejano Oriente mo sea la misma que la 
«del indio, es decir, una restitutio in integrum. “Cuando el monje Ming acudió 
a Hui-neng y le pidió instrucción, Hui-neng dijo: «Muéstrame cuál era tu 
cara original, antes de nacer»” (ib., pág. 224). El Tatha'gata Dhyána al que 
se refiere Suzuki cra cel modo de “contemplación” (en sánscrito, dhyana; en 
chino, ch'an; en japonés, zen) enseñado por Gáutama Sikyamuni (el Tathá"- 
Kata); el Dhyána Patriarcal era el introducido en China en 520 d, C. por el 
Patriarca budista indio Bodhidharma y desarrollado por Hui-neng; hoy día 
prosigue en las escuelas zen del Japón, El lector encontrará una exposición 
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Lu teoria filosófica, la creencia religiosa y la experiencia intui- 
tiva se apoyan recíprocamente en la concepción india básica de que, 
en el fondo, todo está bien. Un supremo optimismo prevalece por 
doquier, a pesar del poco romántico reconocimiento de que el uni- 
verso de los asur:tos humanos se encuentra en el estado más imper- 
lecto que puede imaginarse, y que prácticamente equivale a un caos. 
La raíz cósmica. la realidad velada y secreta, es de una indestructible: 
dureza diamantina aun cuando nosotros —nuestros sentimientos, men- 
tes y sentidos— pueden estar equivocados; y, en realidad, en su mayor 
parte lo están, Mental, corporal y moralmente estamos muy lejos de: 
la perfección; por ello somos incapaces de reflejar la verdad y darnos. 
cuenta de nuestra serenidad fundamental. Esa misma verdad, sin em- 
bargo, la realidad suprema, está siempre y universalmente presente, 
se encuentre £ no nuestra conciencia en contacto con ella. Además, 
aun cuando en el reino de lo perecedero, en el paso entre el naci- 
miento y la muerte, en la esfera del dolor y del placer, todo cambia, 
por encima o allende todos estos cambios perturbadores queda la 
posibilidad de ese único cambio supremo y conciliador, absolutamen- 
te sui generis: el cambio de nuestra propia naturaleza que pone fin 
a los desarreglos del cambio mediante el conocimiento de lo Inmu- 
table, que es el fundamento de nuestro propio ser intrínseco e in- 
amovible, 

Esa perdurable presencia se compara al sol oscurecido por la 
nube de la ignorancia que lo oculta de nuestra mente. El sufrimien- 
to, el dolor y los desórdenes del mundo no representan el verdadero 
estado de cosas, sino son los reflejos de nuestra perspectiva incorrec- 
ta, y sin embargo nos parecen ser muy reales, hasta que la obstruc- 
ción se disuelve y la mente contempla la fuente de su propia luz. La 
nube que se interpone es pequeña, pero con su breve y perecedera 
forma puede cubrir la ardiénte presencia. Una vez que la nube es 
disipada, inmediatamente se contempla la luz trascendente, con su 
propia potencia; y aun cuando se encuentre oscurecida con respecto 
a nosotros —no mirada, no realizada, no revelada— está siempre allí 
en su duradero esplendor, Y no solo está allí siempre: es la fuente 
y ti sostén de todo lo que está aquí. 

Como lo hemos afirmado muchas veces —y ahora, por última 
vez, tenemos que repetirlo—, los jaina representaban el cristal de la 
mónada vital fjiva) como mancillado por una sustancia física de co- 
loración kármica (lesyá) que, al entrar en la mónada, oscurecia su luz 
intrínseca. Literalmente, había que detener este sutil aflujo físico 
(á'srava) y luego hacer evaporar o quemar totalmente la materia Os- 
curecedora convirtiéndola en experiencia, biografía, sufrimiento, des- 
tino; lo cual era una interpretación materialista, bastante simple, del 


de esta técnica de restitución en Takakusu, op. cit., págs. 153-163, y en los 
volúmenes citados supra, pág. 423, nota 98. 


425 


EL BUDISMO 


problema. La concepción india posterior, representada por los siste: 
mas clásicos, semimaterialistas, del Sáñkhya, el Yoga y las Upánisad, 
consideraron luego la mónada vital (en el Sáñkhya y el Yoga: púrusa), 
o el Yo (en las Upánisad: itman) como algo siempre impoluto, como 
el sol; solo las facultades del alma que se agrupan en tarno a ese 
centro estaban en tinieblas; y, además, esto era una oscuridad más 
bien de ignorancia que de real envolvimiento. La materia kármica 
ya no se vertía en el núcleo de nuestro ser, como en la fórmula de los 
jaina, sino un velo de ignorancia interrumpía el paso de la luz. No 
teníamos más que disolver esta nube aplicándole el poder de su 
opuesto: viveka (discriminación), vidyá (conocimiento). Sin embargo 
quedaba sin resolver el problema de la naturaleza de la nube, la cual, 
como hemos visto, daba tema de inacabable debate. De una manera 
u otra, en cualquier forma que los filósofos dieran vuelta el proble- 
ma, había que admitir en el sistema una seguñda esfera de fuer- 
zas (no importa cómo fuera definida, raciomalizada o desvalorada) 
para equilibrar la esfera de “lo que realmente es”. Y luego ambas 
tenían que ser coordinadas en una especie de relación no muy satis- 
factoria, inconexa. La mente, por ejemplo, es parte del sistema cor- 
poral, aunque refleja, por lo general imperfectamente, la luz del 
espíritu. La mente no permanece desprendida. No es-un visitante 
que viene de un reino superior, absolutamente indiferente a lo que 
aquí pasa. Por el contrario, la mayor parte de ella está coloreada, 
teñida y condicionada, limitada y apoyada, por la naturaleza y la 
materia del cuerpo individual, en el cual y sobre el cual crece, y al 
que está destinada a dirigir y seguir. En todas sus actividades, la fa- 
cultad mental no es más que una función de esta totalidad corporal, 
prejuiciada por la peculiar cualidad de la sustancia física burda que 
la envuelve, así como por la sustancia sutil que la constituye. 

La mente es un espejo, pero velado por su propia oscuridad; un 
estanque agitado por las ráfagas de sus propias pasiones, por los 
vientos de las emociones transitorias, la inquietud de “Aquel que 
sopla”. Si fuera solo como un hermoso lago de montaña, protegido 
contra el soplo agitador por barreras de cerros por todos lados, cris- 
talino, libre de turbios aflyentes que pudieran manchar su claridad 
y hacer ondular su superficie, alimentado solo por una fuente subte- 
rránea en sus propias profundidades, entonces sería capaz de reflejar 
sin distorsión la forma de la verdad. Y sin embargo, aún entonces 
quedaría el problema dualista (por lo menos en lo que atañe a argu- 
mentos y explicaciones metafísicas) del doble contexto del espejo 
y de la luz. 

La manera como el budismo hace frente á esta dificultad se basa 
en una fórmula que niega, más bien que afirma, una esencia per- 
durable más allá o por debajo del velo de la nube. El Buddha mis- 
mo inició esta actitud con su frase fundamental: “Todo carece de 
Yo”, y aunque sus discipulos —a pesar de que el Maestro se negó re- 
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petidamente a embarcarse en razonamientos metafísicos— muy pron- 
to se enzarzaron en discusiones, tanto entre sí como con los brahma- 
nes, y al final prácticamente habían regresado al seno del hinduis- 
mo 1%, sin embargo su fundamental tendencia a la negación alcanzó 
en el período clásico y culminante del Maháyána su maravillosa per- 
[ección teórica con la “doctrina del Vacio”. Aquí el principio de la 
paradoja procedente del bosquecillo de la meditación fue introducido 
en el campo mismo de la razón, cn la academia de la verbalización 
filosófica, donde la mente luego se desmiembra a sí misma sistemáti- 
camente en una serie de minuciosas demostraciones, disolviendo, uno 
tras otro, sus propios apoyos. y dejando sola en el vacío a la con- 
ciencia que está más allá de la elucubración cerebral. Y con el mismo 
espiritu de confianza en lo trascendente se desarrolló el camino del 
Bodhisattua como aplicación éticc  ¿: principio de fe inconmovible 
en la Doctrina del Buddha metafísicamente fundada. En acentuado 
contraste con el camino del “Autor del Cruce” jaina, cuyo pasaje 
espiritual a la Otra Orilla se obtenía mediante una extremada téc- 
nica de inmovilización, el Bodhisattva, inspirado por la inmanencia 
en esta orilla y deduciendo de ella la trascendencia de la otra, se es- 
tableció con su universo en una concepción no dualista mediante ac- 
tos reveladores de la verdad. La doctrina del vacío no dual se aplicó 
intrépidamente al vacío de la vida. Todas las cosas, los Buddha y 
los árhat lo mismo que las “partículas momentáneas” (dharma), son 
wacíos, y son como “la nada” (abháivadhatu). 


5. EL GRAN DELEITE 


En el Maháyána de la época clásica, el misterio de la creación se 
interpreta a través de la idea del Bodhisattva. Cuando Avalokitésvara 
se negó a aceptar el nirvána a fin de seguir siendo el salvador de to- 
«las las cosas creadas, fue colmado con la cualidad que lleva el nom- 
bre de káruna: “compasión”. Esta pura compasión pertenece a la 
esencia del Bodhisattva y es idéntica a su correcta percepción del va- 
cio; o, como podría decirse, es el reflejo primario del vacio. Debido a 
la compasión (káruna), el Bodhisativa asume las diferentes formas 
en las que aparece para salvar a los seres en el reino de lo fenomé- 
nico. Asume, por ejemplo, las formas divinas de Visnu para quienes 
adoran a Yisnu, y las formas de Siva para quienes adoran a Siva. 
Asimismo, los Buddha vienen al mundo debido a la compasión de 
los Bodhíisattva, y esta creencia representa un importante cambio y 
transformación del punto de vista budista. En el excelente cielo Aka- 
nistha, que está más allá del cielo Suddhávisa —leemos en el Tat- 


102 Cf. supra, págs. 409-411. 
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tvasángraha— el Bodhisattva logra la ommnisciencia, y [bajo su 
influencia] un Buddha nace en este mundo 1%, 

Dentro de los corazones de todas las criaturas la compasión está 
presente como el signo de su potencial estado de Bodhisattva; por- 
que todas las cosas son $4'nyatá, el vacio, y el puro reflejo de este 
vacio (que es su ser esencial) es la compasión. La compasión (káruna) 
en realidad es la fuerza que mantiene a los seres en su manifestación, 
así como retiene al Bodhisattva de alcanzar el nirvána. Por lo tanto, 
todo el universo es káruna, compasión, por otro nombre $i'nyata, 
el vacio. 

Hasta cierto punto, la condescendencia del Bodkhisattua para sos- 
tener el mundo es comparable a la de Krsna, tal como lo representa 
la Bhágavad-Gita 19% y a la del Señor de la Creación que aparece en 
el Vedántasára *%, Es un acto de ignorancia voluntaria; un amoroso 
descenso o “sacrificio espiritual” (átma-yajRa), como el que en la 
tradición cristiana se celebra en el misterio de la Encarnación. Sin 
embargo, su espíritu y su práctica nos llevan un poco más adelante, 
pues requiere una incondicional afirmación de la 
“ignorancia” (avidya) como esencialmente idén- 
ticaa la “iluminación” (bodhi), lo que torna arcaicos los 
antiguos modos del Sañkhya, el Vedánta y el Hinayáana de aceptación 
o rechazo monacal que hemos venido tratando durante cientos de 
páginas. La “ignorancia” (avidya) es todavía lo que el Buddha dijo 
que era: la causa del sufrimiento, la causa de la esclavitud de todos 
los seres dentro del torbellino de nacimiento, vejez y muerte. Es 
todavía la aflicción que acompaña a quienes viven sumidos en deseos 
y temores, esperanzas, desesperaciones, disgustos y dolores. Pero aquel 
cuya mente ha sido purificada, cuya alma y cuya esencia individual 
se han aniquilado en el vacío, es consciente de una deliciosa mara- 
villa,como un ensueño o como un despliegue de magia, con el cual 
él, en cuanto vacío, se identifica. Los seres que, en su ignorancia, se 
experimentan a sí mismos como engolfados en un mar de dolor, en 
realidad son inexistentes, vacíos y cambiantes; sulo su ignorancia les 
hace sentir que ellos sufren. 

Con la compasión del Boddhisattva se mezcla, pues, una cualidad 
de “gran deleite” (mahá-sukha), pues donde otros ven dolor, desastre, 
cambio, pobreza, vicio o, por el contrario, honor, placer, logro, lujo o 
virtud, el “conocimiento supremo” (prajña) revela el vacio; innomi- 
nado, absoluto, inmutable, inmaculado, sin comienzo ni fin, como el 
cielo. De aquí que el Boddhisattva circule por todas partes, ilimita- 
do, intrépido, como un león, lanzando “el rugido del Bodhisattua”. 


103 Sántaráksita, Tattvasárgraha, citado por Benoytosh Bhattacharyya, An 
Introduction to Buddhist Esoterism, Oxford, 1932, pág. 99. 

104 Supra, págs. 307.310. 

105 Supra, págs. 333-337. 
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Estos tres mundos han sido creados, por así decir, para el goce, por 
cl goce y del goce de este inmortal: son su lila, su “juego”. 

Puesto que el candidato a este conocimiento tiene que compor- 
tarse como alguien que ya lo ha alcanzado, ciertas escuelas del Ma- 
háyana establecieron cuidadosamente una ruptura programática y sa- 
cramental de Jos límites que normalmente encierran la virtud, Uno 
de los célebres textos dice que el yogin se libera mediante actos 
idénticos a aquellos por los cuales los mortales arden en el infierno 
durante múltiples “karor' de ciclos 1%, (Un karor [inglés: croré] equi. 
vale a diez millones). No obstante todo el escándalo que se ha pro- 
yectado sobre este aspecto del culto budista, la mayoría de las trans- 
gresiones sacramentales (en una sociedad rodeada por todas partes 
por los más minuciosos tabúes) no hubieran provocado la menor va- 
cilación a los modernos cristianos y cristianas de buena sociedad. 
Consistían en ingerir alimentos prohibidos, como pescado, carne, pla- 
tos condimentados y vino, y practicar el acto sexual. La única no- 
vedad era que estos actos no debían realizarse por sensualismo o abu- 
rrimiento sino desprovistos de egoísmo y bajo la dirección de un 
maestro religioso, pues se los consideraba como concomitantes de un 
ejercicio espiritual difícil y peligroso pero absolutamente indispen- 
sable. El Bodhisattva está más allá del deseo y del temor; además, to- 
das las cosas son búdicas y vacías. 

En el acto sexual puede reconocerse una versión notable y una 
profunda experiencia humana del misterio metafísico de la entidad 
no dual que se manificsta como dualidad. El abrazo de los principios 
masculino y femenino y su delcite en ello denotan su intrínseca uni- 
dad, su identidad metafísica. Considerado desde el punto de vista 
de la lógica en el mundo del espacio y del tiempo, el varón y la mu- 
jer son dos. Pero en la intuición de su identidad (que es el germen 
del amor) se trasciende la idea de dualidad, y del misterio de su 
unión física (realización y experiencia temporal de su real y secreta 
no dualidad) se produce un nuevo ser, como si la imitación corporal 
de la verdad tramscorporal y no dual hubiera tocado mágicamente 
la inextinguible fuente de donde surgen los fenómenos del cosmos. 
Es decir: mediante el acto sexual las criaturas del mundo visible 
realmente se ponen en contacto, en la experiencia, con la esfera me- 
tafísica de la fuente no dual. Esta última no está absolutamente se- 
parada e inconexa. Es más bien su propia esencia, que ellos experi- 
mentan con cada impulso de compasión, pero superlativamente en 
la suprema realización humana del acto compasivo que se conoce co- 
mo realización «del misterioso juego de los sexos. 


108 Jñánasiddhi 1, (En Two Vajravána Works, editado, con introducción, 
por Benoytosh Bhattacharyva, Gaekwad's Oriental Series, n* XLIV, Baroda, 1929, 
p?g. XIX) 
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sinyatabódhito bijam bijad bimbam praja yate 
bimbe ca nyásavinyásas tásmal sárvam pratityajam 


De la correcta percepción de la 3ú'nyata (“el vacío”) procede bija (“cl 
germen”). A partir de bija mace la concepción del icono y de esa concepción 
se deriva la representación exteyna del icono 107, 


“Por ello toda la iconografía de los budistas —comenta Benoy- 
tosh Bhattacharyya— procede de una correcta comprensión de la 
doctrina de la $4'nyatá 108.” Y además, podríamos agregar, la creación 
de un icono es un acto del mismo orden que la creación del universo: 
ars imitatur naturam in sua operatione 1%, 

Mediante la contemplación de un icono nuestra mente se une 
al “germen” (bija), y a través de este germen vuelve al vacío. La rc- 
presentación externa, que es simplemente el soporte preliminar de la 
realización, puede ser de piedra, madera, bronce o cualquier otra 
sustancia inanimada; pero también puede ser un ser vivo, por ejem- 
plo el guru, y hasta el mismo devoto en algún papel simbólico. El 
simbolo más adecuadamente asociado a la doctrina maháayánista del 
mahásukha, “el gran deleite”, es la pareja divina abrazada (en tibc- 
tano: Yab-Yum). 

Primitivamente este icono significaba la mujer como principio 
activador, Con sus atractivos saca de su quietud al elemento mascu- 
lino adormecido, y con su abrazo integra la energía masculina. Como 
hemos visto 12%, en la India, sobre la base de la experiencia del Yoga, 
se interpreta la renovada cosmogonía del nacimiento del universo y 
su repetida desaparición como una grandiosa psicogénesis: el yogin, 
al volver de la realización trascendental del samádht, reingresa al 
mundo presentado a su conciencia por sus sentidos internos y exter- 
nos, y estas formas fenoménicas no son más que funciones de los ór- 
ganos sensoriales activados. En la escuela maháyanista del Gran De- 
leite (mahásukha), una forma femenina facilita y dirige este proceso 
«de concentrada meditación «bre la aparición y desaparición de las 
representaciones mentales, y el ..cto sexual ritual se convierte en una 
especie de Via Crucis por la cual ei individuo experimenta el misterio 


107 Otra versión: “El vacio produce el germen; éste se convierte en la 
rcpresentación mental; ésta se concreta exteriormente, y de ella sale todo lo 
que esta condicionado en la existencia.” Mahasukhaprakasa (Exposición de la 
doctrina del gran deleite), fol, 32. Se trata de una obra del siglo xt escrita 
por un expositor bengalí: Advayavajra. 

108 Benoytosh Bhattacharyya, The Indian Buddhist Iconograplry, Oxford, 
1924, pág. XIIL 

100 “Para el Oriente, como para Santo “Tomás, ars imitatur naturam in 
sia operatione” (Ananda K. Coomaraswamv, The Transformation of Nature 
tw Art, Cambridge, Mass., 1934, pág. 15). 

136 Supra. pág. 264. 
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de la co»mogónica. manifestación de la compasión. Su percepción co-- 
rrecta de la $4'nyatá le permite identificarse completamente con ella: 
el cognoscente y lo conocido, el vidente y lo visto, se encuentran en 
un acto que trasciende las distinciones; y así el iniciado se convierte 
en ángel: el ángel de dos espaldas —hombre-mujer—, forma antropo- 
mórfica del vacio compasivo, 

Este icono Yab-Yum debe interpretarse de dos maneras. Por una 
parte el candidato tiene que meditar sobre la porción femenina como 
sakti o aspecto dinámico de la eternidad y sobre el elemento mascu- 
lino como aspecto estática pero activado. Luego, por otra parte, el 
clemento masculino debe ser considerado como el principio «del ca- 
mino, la ruta, el método (upáya), y el femenino, con el cual se fu- 
siona, como la meta trascendente; ella es entonces la fuente a la cual 
vuelve el dinamismo de la THuminación en su estado de ¡plena y per- 
manente incandescencia. Y finalmente, el hecho mismo de que el 
simbolo dual «de la pareja unida deba ser interpretado de dos ma- 
neras (con el varón o la mujer como representante de la verdad tras- 
cendente) significa que los dos aspectos o funciones de la realidad 
son de jerarquía completamente igual: no hay diferencia entre 
semisára y nirvana, tanto por su dignidad como por su sustancia. Lu 
Táthata, el puro “hecho de ser tal”, se hace manifiesta de ambas 
maneras, y para la verdadera iluminación la aparente diferencia 
no existe. 

Así el simbolismo del Yab-Yiem subraya la dignidad del universo 
[enoménico, Su genial reconocimiento de las implicaciones metali- 
sicas de la espiritualidad corporal inherente a la totalidad sexual 
(en la que las tensiones e impulsos opuestos descansan, equilibrán- 
«dose, colmándose y anulándose recíprocamente) difiere mucho, en 
«espíritu, de la arrogancia desdeñosa de la mujer y del mundo, prae- 
ticada por los sabios montañeses, tanto jaina y vedantinos como bu- 
distas del Hináyána. Al parecer, fue la casta aristocrática de los Rsú- 
triya la que proporcionó este método de orientación espiritual que 
afirma el mundo; quizá a su vez proceda del antiguo saber erótico, 
profundamente místico, del que apenas quedan tenues rastros en el 
tardío y clásico Káamasútra brahmánico 1, Los origenes «del movi- 
miento son oscuros; pero una tradición los coloca en el circulo cor- 
tesano de cierto Indrabhúti, rey de Uddiyana, en el siglo viu u vmt 
d. C. A este real personaje se lo considera autor de la Jránasiddh,, 
obra básica en la que se describe la iniciación Yab-Yion %*. Sin em- 
bargo, los eruditos solo han podido hacer conjeturas acerca de la 
ubicación precisa dle su reino. Unos lo colozan en el Valle del Svat 


111 Cf. supra, págs. 119-127. 

112 El texto sánscrito ha sido publicado en la Gackwad's Oriental Serics, 
n* XLIV (cf. supra, pág. 429, nota 106); un sumario de su cuntenido se ha: 
Mará en Bhattacharyya, Introduction to Buddhist Esoterism, pág. 38 sigs. 
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(en la Provincia de la Frontera Noroeste), otros lo sitúan en Orisá, 
no lejos de la patria del Buddha. Se dice que la talentosa hija de 
Indrabhuúthi, la princesa Lakgmihkará Devi, fue el espíritu motor 
de este culto cortesano del amor 113, 

Todo esto nos recuerda a Eleonor de Aquitania y a las cortes 
provenzales de amor, de cuatro siglos más tarde, cuando los círculos 
aristocráticos de Occidente comenzaban a ser tocados por la magia 
del Oriente, en la época de las Cruzadas. Al mismo tiempo, en el Ja- 
pón budista maháyánico, los caballeros y las damas de la Corte 
Imperial del Mikado representaban su romance poético de “los Gu- 
lanes nubes” y “las Doncellas flores”, mientras Persia cantaba las 
canciones de 'Ómar Jayy3m, Nizámi' y los poetas sufíes. Todo este 
movimiento podría tomar como lema un ¡Verso de Hafiz: “Soy escla- 
vo del amor y libre de ambos mundos 11*,” Desde los castillos de Por- 
tugal hasta los del Japón, el mundo civilizado, durante cinco siglos, 
vibró con esta canción, y sus ecos aún se oyen en los claustros del 
“Tibet. La doctrina india fundamental —la doctrina del monismo 
trascendental, que combina principios opuestos en una unión tras- 
cendental— no halla simbolización más notable que la del culto 


lamaísta del icono de la sagrada beatitud (mahásukha) de la pareja 
unida, 


113 Cf. Bhattacharyya, The Indian Buddhist Iconography, pág. XXVI, nota. 
114 Hafiz. Gházal (Odas) 445. 
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1. ¿QUIÉN BUSCA-EL NIRVANA? 


El posterior cambio de la actitud budista hacia la meta final 
tiene su exacto paralelo en la contemporánea evolución del pensa- 
miento hindú. Como hemos visto 1, la acepción hinayánista del tér- 
mino Bodhisattua denotaba un gran ser a punto de convertirse en 
Buddha y, de este modo, de pasar del tiempo al nirvána: un arque- 
tipo del iniciado budista laico que escapa del mundo; en tanto que en 
el-Maháyana el concepto se convirtió en un símbolo que reafirma el 
tiempo y que representa la salvación universal. Al renunciar al Co- 
nocimiento búdico, el Bodhisattva dejaba aclarado que la tarea del 
moksa, “liberación, redención de las vicisitudes del tiempo”, no era 
el bien supremo; en efecto, ese moksa finalmente carece de senti- 
do, pues samsára y nirvana participan igualmente de la naturaleza 
de la $ú'nyata, “la vacuidad, el vacío”. Con el mismo espíritu, el ini- 
ciado hindú tántrico exclama: “¿Quién busca el nirvana?” “¿Qué se 
gana conel moksa?” “El agua se mezcla con el agua.” 

Este punto de vista se expresa en muchas de las conversaciones 
de $ri Rámakrishna con sus discípulos seglares, 


Una vez —les dijo una noche— un sannyásin entró en el tem- 
plo de Jagganáth. Mientras miraba una imagen se preguntó si Dios 
tenía forma o era informe, e hizo pasar su báculo de izquierda 
a derecha para sentir si tocaba a la imagen. El báculo no tocó nada. 
Comprendió que ante él no había ninguna imagen, y concluyó que 
Dios carecía de forma. Luego pasó el báculo de derecha a izquierda, 
y tocó la imagen. El sannyásin comprendió que Dios tenía forma. 


1 Supra, págs. 414-415. 
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De este modo se dio cuenta de que Dios tenía forma pero que, 
asimismo, carecía de forma?. 

¿Qué es vijiiána? —dijo en otra ocasión—. Es conocer a Dios de 
una manera especial. La conciencia y convicción de que el fuego exis 
te en la madera es jífana, conocimiento. Pero cocer arroz sobre 
ese fuego, comer el arroz y nutrirse de él es vijñána. Conocer por 
experiencia intima que Dios existe es jñána. Hablarle, gozarlo co- 
mo Niño, como Amigo, como Maestro, como Amante, es vijñana. 
Darse cuenta de que Dios solo se ha convertido en el Universo y en 
todos los seres vivos es vijñána 3, 

Y con respecto al ideal de aniquilarse en el Brakman, a veces 
decia, citando al poeta Rámprasád: Me gusta comer azúcar, pero no 
quiero convertirme en azúcar %, 

El Bodhisattva del Maháyána saborea la ilimitada esencia del 
Salvador dedicándose con absoluto desinterés a su tarea de imstruir 
en el torbellino del mundo; con el mismo espíritu, el iniciado tán- 
trico hindú, perseverando en la actitud dualista de devoción (bhakt:), 
goza sin cesar la bienaventuranza del conocimiento de la omnipre- 
sencia de la Diosa. 

La Madre Divina me ha revelado en el templo de Kali que fue 
ella quien se convirtió en todas las cosas —dijo Sri Rámakrishna a sus 
amigos—. Ella me mostró que todo estaba lleno de Conciencia. La 
imagen era Conciencia, el altar era Conciencia, los recipientes de agua 
eran Conciencia, el umbral de la puerta era Conciencia, el piso de 
mármol era Conciencia; todo era Conciencia, Encontré que todo den- 
tro de la habitación estaba, por asi decir, empapado de Gloria, la 
Gloria de Saccidánanda 5. Vi a un malvado frente al templo de Kali, 
pero también en él vi vibrar el Poder de la Madre Divina. Por esta 
razón di a un gato la comida que había de ofrecerse a la Madre 
Divina S, 

El jiñánin, aferrado al camino del Conocimiento —cxplicaba 
también— siempre razona acerca de la Realidad diciendo: “No es es- 
to, no es esto” El Brahman no es ni “esto” ni “aquello”, No es ni el 
Universo ni sus seres vivos. Razonando así la mente se estabiliza, Lue- 
go desaparece y el aspirante entra en samádhi. Éste es el Cono- 
cimiento del Brahman. Es la inconmovible convicción del jíanin 
de que solo el Brahman es real y de que el mundo es ilusorio, co- 
ma un sueño. “No puede describirse qué es el Brahman. Ni siquiera 


2 The Gospel of $ri Rámekrishna, traducido, con introducción, por Swa. 
si Nikhilánanda, Nueva York, 1942, pág. 858. 

3 Ib., pág. 288. 

4 Véase, en contraste, supra, pág. 344, 

6 El Brahman como Ser (sat), conciencia (cit) y beatitud (ananda). CÉf. 
supra, pág. 334. 

0 The Gospel of Sri Rámakriskna, págs. 345-346, 
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puede decirse que es una Persona. Ésta es la opinión de los ¡ñánin, 
los que siguen la filosofía del Vedánta. 

Pero los bhakta aceptan todos los estados de conciencia. Con- 
sideran que el estado de vigilia también es real. No piensan que el 
mundo sea ilusorio como un sueño, Dicen que el universo es una ma- 
nifestación del poder y de la gloria de Dios. Dios ha creado todo esto: 
cielo, estrellas, luna, sol, montañas, océano, hombres, animales. Ellos 
constituyen Su gloria. Él está dentro de nosotros, en nuestros corazo- 
nes. Y también está afuera. Los más adelantados devotos dicen que 
Él mismo se ha convertido en todas estas cosas: los veinticuatro prin- 
cipios cósmicos, el universo y todos los seres vivos. El devoto de 
Dios quiere comer azúcar, no convertirse en azúcar, (Todos rien.) 

¿Sabéis cómo siente el amante de Dios? —continuó diciendo Rá- 
makrishna—. Su actitud es la de decir: “Oh, Dios, Tú eres el Amo 
y yo soy Tu siervo. Tú eres la Madre y yo soy tu hijo.” O bien: “Tú 
eres mi Padre y mi Madre. Tú eres el Todo y yo soy la parte.” No 
le gusta decir “yo soy el Brahman”. 

El yogin trata de realizar el Paramátman, el Alma Supre- 
ma. Su ideal es la unión del alma encarnada y el Alma Suprema. 
Retira su mente de los objetos sensibles y trata de concentrarla en el 
Paramitman. Por lo tanto, durante la primera etapa de su discipli- 
na espiritual se retira a la soledad y con atención indivisa practica la 
meditación en una postura: fija. h 

Pero la rerlidad es una y la misma. La diferencia está solo en el 
nombre. Quien es Brahman es verdaderamente Átman, y también 
es Bhágavant, el Bienaventurado Señor. Es Brahman para los que 
siguen el camino del conocimiento, Paramátman para los yogin, y 
Bhágavant para los amantes de Dios, 

Los jfñánin, que se adhieren a la filosofía del Vedánta no dua- 
lista, dicen que los actos de creación, conservación y destrucción, y 
el universo mismo y todos sus seres vivos, son manifestaciones de la 
Sakti, el Poder Divino”. Si seguimos este razonamiento hasta sus 
últimas consecuencias nos daremos cuenta de que todas esas cosas 
son ilusorias como un sueño. Solo el Brahman es la realidad y todo 
lo demás es irreal. Hasta esa misma Sakti es insustancial, como un 
sueño. 

Pero, aunque razonemos toda la vida, si no estamos establecidos 
en el samádhi, no podremos ir más allá de la jurisdicción de la 
Sakti. Aun cuando digamos, “Estoy meditando” o “Estoy contem- 
plando”, aún nos estamos moviendo en el reino de la Sakti, dentro 
de Su poder, 

Ási, el Brahman y la Sakti son idénticos. Si aceptamos uno te- 
nemos que aceptar la otra. Es como el fuego y el poder de que- 


7 Que er el Vedánta se llama máya; cl. supra, págs. 334-335, La Sakti 
es el Yum der icono Yab-Yum; cf. supra, págs. 430.432, 
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mar. Si vemos el fuego, también tenemos que reconocer el poder de 
quemar, y no podemos pensar en el poder de quemar sin el fuego. No 
podemos concebir los rayos del sol sin el sol, ni podemos concebir 
el sol sin sus rayos. 

¿Cómo es la leche? “Oh! —decimos—, es algo blanco.” No pode- 
mos pensar en la leche sin la blancura, ni, por otra parte, podemos 
pensar en la blancura sin la leche. 

Así, no podemos pensar en el Brahman sin la Sakti o en la 
Sakti sin el Brahman. No se puede pensar en lo Absoluto sin lo 
Relativo, o en lo Relativo sin lo Absoluto. 

La Potencia Primordial siempre juega *, Crea, conserva y des- 
truye jugando, por asi decir. Esta Potencia se llama Kali, Káli es ver- 
daderamente el Brahman, y el Brahman es verdaderamente Kali. 
Es una y la misma Realidad. Cuando la pensamos como inactiva, 
es decir, como no ocupada en los actos de creación, conservación 
y destrucción, entonces la llamamos Brahman. Pero cuando se ocupa 
en estas actividades, entonces la llamamos Kali o la Sakti. La Rea- 
lidad es una y la misma; la diferencia está en el nombre y en la 
forma ?, 

Esta exposición: introductoria del punto de vista tántrico tuvo 
lugar en la cubierta de un yaporcito de excursión que iba y venía 
por el Ganges, una hermosa tarde de otoño de 1882. Késhab Chandra 
Sen (1838-84), el distinguido jefe del Bráahmo Samáj*%. Semihindú y 
semicristiano, había venido con algunos miembros de su séquito a 
visitar a Sri Rámakrishna en Dakshinéswar, suburbio de la moder- 
na Calcuta, donde el santo maestro oficiaba como sacerdote en el 
templo dedicado a la diosa negra, Káli. Késhab era un moderno ca- 
ballero hindú, occidentalizado, de actitud cosmopolita y de filoso- 
fía religiosa progresista, humanista y sáttvica, no muy diferente de 
la de su contemporáneo Ralph Waldo Emerson, el trascendentalista 
de Nueva Inglaterra (y estudioso de la Bhágavad-Gita). Por otra par- 
te, Rámakrishna era un hindú cabal, voluntariamente ignorante del 
inglés, educado en las tradiciones de su patria, con larga práctica en 
las técnicas de la contemplación introvertida y colmado de experien- 
cias de Dios. El encuentro de estos dos jefes religiosos fue un diálogo 
entre la India moderna, temporal, y la India intemporal; entre la 


8 Esta idea del juego (lila) de la Divinidad en las formas del mundo 
es fundamental para la concepción tántrica y es el equivalente hindú del 
mahásukha maháyanista (supra, página 429). 

9 The Gospel of Sri Rámakrishna, págs. 133-195. 

10 Se encontrará una exposición de los ideales y la historia del Bráhmo 
Samáj (fundado en 1828 por Rajá Rammohan Roy) en la introducción de 
Swimi Nikhilánanda a The Gospel of $rt Ramakrishna, págs. 40-42. Deven- 
dranath Tagore [Thákur] (1817-1905) —padre del poeta, Premio Nobel, Ra- 
bindranath (1861-1941) — fue una distinguida figura del movimiento. 
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conciencia india moderna y los semiolvidados símbolos divinos de su 
propio inconsciente, Además, es notable el hecho de que en esta oca- 
sión el maestro no era el caballero educado en el molde occidental, 
bien vestido, que había sido agasajado en Londres por la reina, sino 
el yogin en su taparrabos, que hablaba de los dioses indios tradicio- 
nales por "propia experiencia directa. 

KésHaB (sonriendo): Descríbenos, señor, de cuántas maneras Kali, 
la Divina Madre, juega en este mundo. 

Sri RAMAKRISHNA (también sonriendo): ¡Oh! juega de diferentes 
maneras. Sólo ella es conocida como Maha-Káli [la Gran Negra]. 
Nitya-Kali [la Siempre Negra], Smasana- Kali [Kali la del Cremato- 
rio], Raksá-Kali [Kali la Duende] y $yamá-Kali [Káli la Oscura]. 
Mahá-Kali y Nitya-Kali aparecen mencionadas en la filosofía tán- 
trica. Cuando no había ni creación, ni sol, ni luna, ni planetas, ni 
tierra, y cuando las tinieblas estaban rodeadas de tinieblas, entoncts 
la Madre, la Informe, Maháa-Kali, la Gran Potencia, era idéntica a 
Mahá-Kala [forma masculina del mismo nombre], lo Absoluto. 

Syamáa-Kaáli tiene un aspecto algo más tierno y se la venera en 
las casas hindúes. Es la Dispensadora de beneficios y la Alejadora del 
temor. El pueblo venera a Raksa-Káli, la Protectora, en tiempos de 
epidemia, hambre, terremoto, sequía e inundación, $masana-Káli en- 
carna el poder-de la destrucción, Reside en el crematorio, rodeada de 
cadáveres, chacales y terribles espíritus femeninos. De su boca mana 
un chorro de sangre, de su cuello pende una guirnalda de calaveras 
y en torno a su cintura lleva una faja hecha de manos humanas. 

Después de la destrucción del untverso, al final del Gran Ciclo, 
la Divina Madre acopia las semillas para la próxima creación. Es co- 
mo la vieja dueña. de casa que tiene un cajón de sastre en el que 
guarda diferentes artículos de uso doméstico. (Todos rien.) ¡Oh, st! 
Las dueñas de casa tienen lugares de ese tipo donde guardan espuma 
de mar, pildoras azules, pequeños atados de semillas de pepino, za- 
pallo y calabaza, etcétera, y los sacan de alli cada vez que los nece: 
sitan. Del mismo modo, después de la destrucción del universo, mi 
Divina Madre, la Encarnación del Brahman, junta todas las se- 
millas para la próxima creación. Después de la creación, la Poten- 
cia Primordial habita en el universo mismo. Ella produce este mun- 
do fenoménico y lo penetra. En los Veda, la creación es comparada 
a la araña y su tela, La araña saca la tela de si misma y luego se 
queda en ella. Dios es el continente del universo y también su con- 
tenido. 

¿Es Kali, mi Divina Madre, de piel oscura? Aparece negra por- 
que se la ve desde lejos; pero cuando se la conoce íntimamente ya no 
lo es. El cielo parece azul a distancia; pero si se mira el aire de cerca 
se verá que no tiene color. El agua del océano parece azul a la dis- 
tancia, pero cuando nos aproximamos y la recogemos en la mano 
vemos que es incolora.” 
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Sri Rámakrishna, lleno de amor por la dioya, le cantó dos cancio- 
nes del devoto yogin bengalí Rámprasad, después de lo cual continuó 
su conversación: 

_La Divina Madre es siempre alegre y juguetona. Este universo 
es su juego. Es obstinada y siempre tiene que hacer su voluntad, Está 
llena de bienaventuranza. Da libertad a uno entre cien mil. 

UN DEVOTO DEL BRáBMo Sami: Pero, señor, si ella quiere puede 
dar libertad a todos. ¿Por qué, entonces, nos mantiene atados al 
mundo? 

SRI RáMARRISHNA: Ésa es su voluntad. Ella quiere continuar ju- 
gando con sus seres creados. En el juego del escondite, las carreras 
pronto acaban si al comienzo todos los jugadores tocan a “la abue- 
lita”. Si todos la tocáis, ¿cómo puede continuar el juego? 

Es como si la Divina Madre dijera a la mente humana en con- 
fianza, con un signo de Sus ojos: “Ve a gozar el mundo.” ¿Cómo 
vamos a culpar a la mente? La mente puede desembarazarse de la 
mundanidad si, a través de Su gracia, Ella la hace volver hacia Si 
misma. 

Cantando nuevamente las canciones de Rámprasid, $ri Ráma- 
Krishna interrumpió su discurso, pero luego continuó: 

La esclavitud pertenece a la mente, y también la libertad. Un 
hombre es libre si constantemente piensa: “Soy un alma libre. ¿Cómo 
puedo estar esclavizado, viva en el mundo o en la selva? Soy una 
criatura de Dios, el Rey de los reyes. ¿Quién puede atarme?” Si 
un hombre es mordido por una serpiente, puede librarse de su ve- 
neno diciendo enfáticamente: “No hay veneno en mi”. Del mismo 
modo, repitiendo con firmeza y determinación: “No estoy escla- 
vizado, soy libre”, uno realmente llega a serlo y realment» se libera. 

Una vez alguien me dio un libro de los cristianos. Le pedi que 
me lo leyera. No hablaba más que del pecado. (Y dirigiéndose a 
Késhab Chandra Sen, añadió:) En tu Bráhmo Samáj tampoco se 
oye hablar de otra cosa que de pecado. El infortunado que cons- 
tantemente «dice: “Estoy esclavizado, estoy esclavizado”, solo const- 
gue esclavizarse. Quien dice noche y día: “Soy un pecador, soy un 
pecador” realmente se convierte en un pecador. 

Uno debiera tener una fe en Dios tan ardiente como para 
poder decir. “¿Qué? ¿He repetido el nombre de Dios y el pecado 
aún puede adherirse a mi? ¿Cómo puedo seguir siend» pecador? 
¿Cómo puedo seguir esclavizado?” 

Si un hombre repite el nombre de Dios, su cuerpo, su menle 
y todo se purifica. ¿Para qué hablar de pecado y de infierno y de 
cosas semejantes? 

Digamos solo una vez: “Señor, sin duda he realizado malas ac- 
ciones, pero no las voy a repetir.” Y tengamos fe en Su nombre. 

Srí Ramakrishna cantó: 
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Con que solo pueda yo fenecer repitiendo el nombre de Durgaá, 
¿cómo puedes tú entonces, ¡oh, Bienaventurado!, 
negarme la liberación, 
por miserable que sea?... 

Luego dijo: A mi Divina Madre le rogué sólo pidiéndole amor 
puro; le ofrecí flores a sus pies de loto y le rogué. “Madre, aquí está 
tu virtud, aqui está tu vicio. Tómalos ambos y concédeme solo puro 
amor por Ti. Aquí está tu saber, aquí está tu ignorancia. Tómalos 
ambos y concédeme solo puro amor por Ti. Aquí está tu pureza, 
aquí está tu impureza, Tómalas ambas, Madre, y concédeme solo 
puro amor por Ti. Aqui está tu dharma, aquí está tu adharma. Tó- 
malos ambos, Madre, y concédeme solo puro amor por Ti”1, 

En el Tantra, la actitud teísta prácticamente oblitera el ideal 
abstracto del Brahman Informe (nirguna Brahman) en favor del 
Brahman que está en los guna (saguna Brahman), el Señor (F'svara), 
el Dios personal, y los tántricos representan a este último preferi- 
blemente en su aspecto femenino, porque es el que afirma de la 
manera más inmediata la naturaleza de la Máya-Sakti12, El des- 
arrollo del tantrismo favoreció el retorno de la figura de la Diosa 
Madre de los muchos nombres como elemento predominante del 
hinduismo popular, en el que se la llamaba Devi, Durgá, Kali, 
Pa'rvati, Uma, Sati, Padmá, Candi, Trípura-súndari, etcétera, “uyo 
culto, arraigado en el pasado neolítico, había sido eclipsado durante 
unos mil años por las divinidades masculinas del panteón patriar- 
cad ario. La diosa comenzó a imponerse nuevamente en el período 
de las últimas Upánisad 1%. Hoy es nuevamente la principal divini- 
dad. Todas las esposas de los diferentes dioses son sus manifestacio- 
nes, y, como sakti o “poder” de sus maridos, representan la energía 
que los ha manifestado. Además como Mahámáya, la Diosa perso- 
nifica la Ilusión Cósmica dentro de cuyos límites de esclavitud y 
servidumbre existen todas las formas sin excepción, tanto burdas 
como sutiles, terrestres o angélicas, y auñ las de los dioses supremos. 
Ella es la primera encarnación del principio trascendente, y como 
tal es madre de todos los nombres y formas. “Dios mismo —dice Rá- 


11 lb., págs. 135-139 (con algunas breves omisiones). 

12 Los A'gama (escritos tántricos) se dividen en cinco grupos principales 
según las personificaciones que cclebran: Súrya (el dios sol), Ganesa (“Señor 
de los ejércitos”, el hijo de $iva, con cabeza de elefante, equivalente indio 
del Hermes que abre camino y guía al alma), Sakti, Siva y Visnu; estas tres 
últimas son hoy mucho más importantes que las otras. Los principios y Jas 
prácticas tántricas se han aplicado también al culto de los Buddha y Bodhi- 
sattua mahayánistas; el simbolismo del Yab-Yum es tántrico, 

13 Una exposición de este desarrollo y del simbolismo de la diosa se 
hallará en Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, págs. 
90-102 y 189 sigs.; y también en The King and the Corpse, parte IL, “The 
Romance of the Goddess". 
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makrishna— es Mahamaya, la que engaña al mundo con su ilusión 
y conjura la magia de la creación, conservación y destrucción. Ella 
ha extendido este velo de ignorancia ante nuestros ojos. Podemos 
entrar en la cámara interior solo cuando Ella nos deja pasar por la 
puerta M, Es perfectamente posible que en esta restauración de la 
Diosa, tanto en los cultos populares como en la profunda filosofía 
del Tantra, tengamos otro signo del resurgimiento de la religiosidad 
de la tradición matriarcal, no aria y prearia, de las épocas dravídicas. 

El movimiento tántrico difiere del jainismo y del budismo, sin 
embargo, en cuanto se adhiere a Ja autoridad de los Veda, tratando 
más bien de asimilar y de ajustarse a la tradición ortodoxa que de 
excluirla y refutarla. En este sentido ofrece un paralelo con el 
sistema del hinduismo popular. En realidad, la mezcla de rasgos 
tántricos y vedantinos en la vida, el ritual y el pensamiento moder- 
nos de los hindúes es tan íntima, que se presenta como un todo orgá- 
nico. Los tántricos denominan a sus textos “el quinto Veda”, “el 
Veda de esta Edad de Hierro”. A la primera de las cuatro edades 
del mundo le fue dada la Sruti [el Veda]; a la segunda, la Smrt: 
[las enseñanzas de los sabios, el Dharma-sastra, etcétera]; a la tercera, 
los Purána [las epopeyas, etcétera], y a la cuarta, los A'gama [tos 
textos tántricos) 15, . 

Como ha señalado Sir John Woodroffe, cuyos estudios son los 
más importantes que se hayan publicado en tiempos modernos acer- 
ca del Tantra. “Los adeptos sákta del A'gama pretenden que sus 
tantra [es decir, sus “libros”] contienen la esencia misma del Veda 
(...) Como los hombres ya no tienen la capacidad, longevidad y 
fuerza moral requeridas para realizar el Karma-kánda Váidika [la 
sección ritual del Veda], el Tantra Sástra prescribe una Sá'dhaná 
[disciplina religiosa] propia para lograr el fin común de todos los 
Sástra, esto es: una vida feliz sobre la tierra, el Cielo: después, y £i- 
nalmente la Liberación 1%.” 

Tanto el Tantra como el hinduismo popular aceptan la ver- 
dad del Vedánta advaita, pero acentúan la parte positiva de la 
máyá. El mundo es la inacabable manifestación del aspecto diná- 
mico de lo divino y, como tal, no debe ser desvalorado y descartado 
como sufrimiento e imperfección, sino celebrado, penetrado e ilu- 
minado por la intuición y experimentado con entendimiento. En- 
loquecida por su propia danza que produce el milagro del samhsara, 
la diosa baila con los cabellos desgreñados; pero el perfecto devoto 
no se espanta por ello. Aunque la madre le pegue —dice Rámpra- 


11 The Gospel of Sri Rámakrishna, pág. 116. 

15 Kulásrnava Tantra, citado por sir John Woodrofte, Shakti and Shakta, 
3% edición, Madrás y Londres, 1929, pág. 7. 

16 Ib,, pág. 8. Sobre el término jastra, cf. supra, pág. 41. 
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sad— el niño grita: “¡Madre, madre!” y se aferra aún más a se 
vestido”. 

El yogin vedantiño nunca se cansa de afirmar que el kaivalya, 
el “aislamiento-integración”, solo puede obtenerse alejándose del 
atractivo del mundo, causa de nuestras distracciones y adorando con 
atención concentrada el Brahman-Atman informe; para el tántrico, 
en cambio —lo mismo que para los normales hijos del mundo— esta 
idea resulta patológica, como «efecto erróneo de cierta enfermedad 
del intelecto. El verdadero amante de la Diosa no desea meramente 
buscar. la liberación ni siquiera llegar a ella. Porque ¿de qué sirve 
la salvación si significa absorción? Me gusta comer azúcar —como 
decía Ráamprasád—, pero no tengo deseos de convertirme en azúcar 18. 
Que busquen la liberación quienes sufren los inconvenientes del 
samsára: el devoto perfecto no sufre; porque puede visualizar y ex 
perimentar la vida y el universo como la revelación de esa suprema 
Fuerza divina (saktt) de la que está enamorado, el Ser divino omni- 
comprensivo en su aspecto cósmico de juego (lila) sin finalidad, que 
precipita el dolor tanto como la alegría, pero que en su beatitud 
trasciende a ambos. Está lleno de la locura sagrada de ese “amor 
extático” (preman) que transmuta el universo. 


Este mundo es una morada de alegría; 
aqui puedo comer, beber y divertirme 1. 


Artha (la prosperidad), káma (el cumplimiento de los deseos 
sensuales), dharma (la ejecución de los ritos morales y religiosos de 
la vida cotidiana, aceptando la carga de todos los deberes), y moksa: 
(la liberación con respecto a todos ellos) son uno solo. La polaridad 
del moksa y el trivarga** es trascendida y disuelta no solo por la 
realización introvertida, sino también por el sentimiento vivo. En 
virtud de su talento de amor por la Diosa misericordiosa, el verda- 
dero devoto descubre que el cuádruple fruto de artha, káma, dharma 
y moksa cae en la palma de su mano. 

¡Oh mente, ven, vamos a dar un paseo hacia Kali, el Arbol que 
hace cumplir los deseos! —escribía Rámprasid—. Y allí, bajo su 
copa, recojamos los cuatro frutos de la vida*1, Y luego: La mente 
siempre busca a l1 Hermosa Oscura. Haz lo que quieras. ¿Quién de- 
sea el Nirvána? 

Muy naturalmente, el tantrismo subraya la santidad y pureza 


17 Dinesh Chandra Sen, History of Bengali Language and Literature, Cal- 
cuta, 1911, pág. 714 

18 Supra, pág. 434; cf. E. J. "Thompson, “A Poet of the People”, The 
London Quarterly Review, CXXX, quinta serie, XVI (julio-octubre 1918), p.71. 

19 The Gospel 1 Sri Rámakrishna, pág. 139. 

20 Cf. supra, pág. 44. 

21 The Gospel >f $ri Rámakrishna, pág. -139. 
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de todas las cosas. Por ello “las cinco cosas prohibidas” (llamadas 
“las cinco emes”) constituyen la sustancia del régimen sacramental 
«dle ciertos ritos tántricos: vino (madya), carne (mámsa), pescado 
(matsya), granos tostados (mudrá) 2 y acto sexual (mdithuna). Como 
en las realizaciones paralelas del Maháyána %, la realización no dua- 
lista unifica el mundo: hace que sea uno, santo y puro. Todos los 
seres y cosas son miembros de una sola “familia” (kula) mística. 
Por lo tanto en los sagrados “círculos” (cakra) tántricos nadie piensa 
en castas. Los Súdra, los descastados y los brahmanes son todos 
igualmente elegibles para la iniciación, si están espiritualmente ca- 
pacitados. El aspirante sólo tiene que ser inteligente, controlar sus 
sentidos, abstenerse de dañar a todo ser, hacer siempre el bien a 
tados, ser puro, creer en el Veda, ser un no dualista cuya fe y refugio 
están en Brahman: Un tal está calificado para esta Escritura; de 
lo contrario no es adepto ?%, 

La posición social secular que uno ocupe no tiene ninguna 
consecuencia dentro de la esfera de la verdadera jerarquía espiritual. 
Por otra parte, tanto las mujeres como los hombres pueden ser ele- 
fidos no solo para recibir la más alta iniciación sino también para 
conferirla en el papel de guru. Ser iniciado por una mujer es eficaz; 
serlo por la madre lo es ocho veces más, dice el Yógini Tantra *%, En 
contraste con los textos védicos, donde a un súdra le está prohibido 
hasta escuchar el Veda y donde las mujeres están relegadas a una 
esfera secundaria (aunque muy alabada y sentimentalizada), en lo 
que toca a su competencia y aspiración espirituales, los Tantra tras- 
cienden los límites de la diferenciación social y biológica. 


Sin embargo, no debe suponerse que esta indiferencia a las re- 
glas de casta implica alguna idea de revolución dentro de los límites 
de la esfera social, como algo distinto de la esfera del progreso 
espiritual. El iniciado retorna a su puesto en la sociedad, porque 
allí también se halla la manifestación de la ¿akti. El mundo es 
afirmado tal cual es; no se renuncia a él, como hacen los ascetas; 
ni se lo corrige, como hacen los reformadores sociales. Como la con- 
dición previa para la iniciación es la superación del temor y del 
deseo y el rito mismo confirma la concepción de que todo es divino, 
el verdadero amante de la Diosa se contenta con lo que ella le ha 


22 Mudrá también denota las posturas místicas de las manos, que desem- 
peñan un papel tan importante en los ritos y el arte indios, Ésta es la única 
acepción que dan los diccionarios sánscritos, Sin embargo, en el Yógini Tantra 
(cap. VI), leemos: “El arroz frito y cosas similares —en verdad todos los 
[rercales] que se mastican— se llaman mudra”; citado cn Woodroffe, op. cit, 
pág. 571). 

23 Cf. supra, págs. 428-432. 

24 Gandharva Tantra 2; Woodroífc, op. cit., pág. 538. 

25 YFógini Tantra 1; Woodroffe, op. cit., pág. 493. 
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otorgado y no critica las propiedades tradicionales del espacio y del 
tiempo, sino que contempla la divina Potencia, con la cual se iden- 
tifica esencialmente, en todas las situaciones. 

En efecto, la idea de dharma es intrínseca al pensamiento indio. 
El sacramento de las “cinco cosas prohibidas” no abre camino ni al 
libertinaje ni a la revolución. En el plano de la conciencia del ego, 
donde uno actúa como miembro individual de la sociedad, sigue 
prevaleciendo el dharma de la propia casta y el propio 4'srama*, 
y solo alcanza las alturas superiores al dharma y al adharma quien 
ha trascendido la mente, pues en ese estado de elevación no existe 
el problema de querer gozar beneficios de prácticas ilegales. El rito 
tántrico del vino, la carne, el pescado, el grano tostado y el acto 
sexual no se realiza como una diversión quebrantadora de las leyes, 
sino bajo la prudente supervisión de un guru, en el estado contro- 
lado de realización “no dualista” (advaita) y como fiesta culminante 
de una larga serie de disciplinas espirituales, a través de muchas 
vidas. La emoción espiritual del adepto es el preman: la extática 
y beatífica bienaventuranza de quien, habiendo trascendido su ego, 
realiza la identidad trascendente. 

Al volver al reino fenoménico, desde estas sublimes alturas del 
supremo conocimiento que aniquila las formas, se ve la diferencia- 
ción pero no hay enajenación; no hay tendencia a pedir perdón, 
porque no hay culpa ni ha habido caída. No hay que reformar el 
mundo y sus leyes no deben ser desdeñadas. Los diversos planos de 
manifestación de lo Absoluto pueden ser contemplados con espíritu 
desapasionado. Se aceptan sin preferencia moral o emocional los 
estados sólido, liquido y gaseoso de la misma sustancia, bajo dife- 
rentes condiciones y como causa de diferentes efectos. Porque todo 
el espectáculo del universo, sin excepción, es engendrado por el di- 
namismo de la Maya-Sakti, la potencia de la danza cósmica (lila) de 
la oscura, terrible y sublime Madre del Mundo que todo alimenta 
y todo consume. Los seres del mundo y toda la gama de la expe- 
riencia no son más que ondas y estratos de una sola y universal 
corriente por donde siempre fluye la vida. 

Como es evidente, esta concepción ya la hemos encontrado mu- 
chas veces en nuestro examen de las filosofías de la India. El himno 
procedente del Taittiriya Bra'hmana, que celebra la sustancia y ener- 
gía del mundo como alimento *”, se basaba en un no dualismo de 
esta clase. El renacido liberado se celebra a sí mismo como comida 
y como comedor, porque aunque la burda cubierta exterior del 
organismo, “la envoltura de alimento” (annamayakosa), no sea toda 
la manifestación divina (en efecto, en la esfera sutil de las diversas 
envolturas interiores hay formaciones y encarnaciones más sutiles 


25 Sobre el término G'rama, cf. supra, pág. 130-135. 
27 Taittiriya Bra'limana 2. 8. 8; cf, supra, págs. 271-270. 
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de la Esencia Suprema), “la comida no debe ser despreciada”. La 
tradición brahmánica védica ortodoxa cobró paulatinamente con- 
ciencia de la realidad del Brakman baja diferentes manifestaciones; 
como la materia vital del mundo material, en el “Himno del Ali- 
mento”, o como sol, “el que brilla más allá”, en una multitud de 
otros cantos brahmánicos de celebración; o también como alimento 
vital macrocósmico (váyu), “el que sopla”, correspondiente del práne 
microcósmico. 

A través de toda la historia del pensamiento brahmánico se ha 
reiterado la afirmación —con violencia y apasionamiento, o con gran 
autodominio— de que “Uno es ambos a un tiempo” y en este sen- 
tido el tantrismo continúa la linea védica ortodoxa. Todos los seres 
son miembros de una sola familia sagrada, procedentes de la única 
sustancia divina. Y esta concepción implica, como hemos visto, por 
una parte una desvaloración de los matices peculiarmente persona- 
les de la individualidad; pero, por otra, una atrevida afirmación 
de todo lo que ocurra. La Maya, la ilusión cósmica, no debe ser 
rechazada, sino abrazada. El lirismo de las Gitá vedantinas*% ex- 
presaba este sentimiento de afirmación del mundo. El Tantra vuelve 
a hacerlo, y hoy se refleja en toda la gama de las teologías populares 
hindúes. 

Pero hay un rasgo peculiar y esencial en la afirmación tántrica 
que la distingue de las filosofías anteriores, o por lo menos de' las 
que aparecen en los textos y comentarios ortodoxos; porque el ideal 
del tantrismo es lograr la iluminación precisamente por medio de 
esos mismos objetos que los sabios anteriores trataron de desterrar 
de sus conciencias. El primitivo culto védico afirmaba el mundo, 
pero sus ritos eran primordialmente los de los grandes ceremoniales 
populares y reales en honor de los dioses del macrocosmos; no invi- 
taban a sondear las honduras del microcosmos. Los filósofos del 
bosque, por otra parte —dedicados a las técnicas introvertidas del 
jainismo, el Yoga, el Sañnkhya, el Vedánta y el Hinayana— se esfor- 
zaban por reprimir sus impulsos biológicos sometiéndose 2 una dieta 
espiritual reductora a fin de vencer el rajas, el tamas y las vá'saná 
(vasos de la memoria y del deseo), y cuando de este modo llegaban 
finalmente más allá del pecado y de la virtud, seguían siendo siem- 
pre virtuosos. En realidad, desde el principio habían tenido que 
desprenderse de la capacidad de pecar, como primer requisito nece- 
sario para aproximarse al guru*%, Pero en el Tantra, aunque la 
meta es la del yogin meditador (no el poder mundano, como el que 
buscaban los antiguos sacerdotes brahmánicos que conjuraban las 
fuerzas del universo, sino la iluminación, la conciencia absoluta y 
la beatitud del ser trascendental), la forma de aproximarse es la del 


28 CE supra, págs. 350-356. 
29 CE supra, pág. 53. 


441 


¿QUIÉN BUSCA EL NIRVANA? 


asentimiento, no la de la negación. Es decir que la actitud ante el 
mundo es afirmativa, como en el Veda, pero el devoto se dirige a 
los dioses como si éstos residieran dentro del microcosmos. 

Así, puede decirse que, si el Vedánta parece representar la con- 
quista de la tradición monista brahmánica y aria por la ideología 
dualista de los prearios que buscaban la integración y el aislamiento 
(kaivalya) 3%, acaso podamos decir que en el Tantra existe la in- 
fluencia opuesta: una transposición del problema preario de la tran- 
sustanciación psicofísica al plano de la filosofía no dualista y afir- 
mativa brahmánica. Aquí el aspirante a la sabiduría no busca un 
rodeo con el cual sortear la esfera de las pasiones, sofocándolas en su 
interior y cerrando los ojos a sus manifestaciones exteriores, hasta 
que, limpio como un ángel, pueda volver a abrir los ojos para con- 
siderar el ciclón del samsára con la mirada serena de un fantasma 
«desencarnado. Muy por el contrario, el héroe tántrico (vira) pasa 
directamente a través de la esfera de mayor peligro. 

Un principio esencial de la concepción tántrica es el de que 
el hombre, en general, tiene que elevarse a través y por medio de 
la naturaleza, no rechazándola. Así como uno cae al suelo —afirma 
el Kula'rnava Tantra—, así como también tiene uno que levan- 
tarse con ayuda del suelo 31. El placer del amor, el placer del sen- 
timiento humano, son la gloria de la Diosa en su danza que produce 
el mundo, la gloria de Siva y de su $akti en su eterna realización de 
la identidad, pero solo tal como se efectúa en el modo inferior de 
la conciencia del ego. La criatura pasional no tiene más que borrar 
su sentido del yo, y luego el mismo acto que antes era una obstruc- 
ción, se convierte en la marea que lo lleva a la realización de la 
beatitud absoluta (ananda). Además, esta marea de pasión misma 
Puede ser el agua bautismal que lava y hace desaparecer la concien- 
cia del yo. Siguiendo el método tántrico, el héroe (vira) flota más 
allá de sí mismo en la corriente excitada pero canalizada. Esto es 
lo que ha desacreditado el método ante los ojos de la comunidad. 
Su heroica aceptación, sin sutilezas, de todo el impacto e implica- 
ción de la celebración no dual del mundo como Brahman, ha pa- 
recido demasiado atrevida y demasiado sensacional a aquellos cuya 
concepción de la santidad incluye el trascendente reposo del Señor, 
pero omite el detalle de su teatral misterio (lila) de la creación 
continua. 

Un método correcto no puede excluir el cuerpo, pues el cuerpo 
es dévata, la forma visible del Brahman en cuanto jiva, “Al Sá'dhaka. 
[el estudiante tántrico] —escribe Sir John Woodroffe— se le enseña 
a no pensar que somos idénticos a lo Divino en la Liberación sola- 
mente, sino aquí y ahora, en cada acto que realizamos. Porque en 


30 C£. supra, pág. 359. 
$1 Citado por Woodrofífe, op. cit., pág. 593. 
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verdad que todo eso es Sakti. Es Siva que como Sakti actua en y a 
través del Sá'dhaka (...) Cuando esto se ha captado en cada fun- 
ción natural, cada ejercicio de ella deja de ser un mero acto animal 
y se convierte en un rito religioso, en un yajáa. Toda función es 
parte de la Acción divina (Sakti) en la naturaleza, Así, cuando in- 
giere bebida en forma de vino, el Vira sabe que eso es Tára Dra- 
vamayi, es decir, “la Salvadora misma en forma liquida”. Y —se 
dice— ¿cómo puede hacerle daño al que realmente ve allí a la Ma- 
dre Salvadora? (...) Cuando el Vira come, bebe o realiza el acto 
sexual, no lo hace con la idea de ser un individuo que satisface sus 
propias necesidades limitadas, como un animal que hurta a la na- 
turaleza, por asi decir, el gozo que siente, sino pensando que cn ese 
gozo él es Siva, y diciendo: Sivo'ham, Bháiravo' ham (Yo soy Siva) 32.” 

En el tantrismo, el sexo tiene un papel altamente simbólico. 
El santo temor de las incontrolables fuerzas de la naturaleza hu- 
mana y la consiguiente estricta resistencia a los instintos y energías 
animales, que caracterizan la historia común del hombre desde el 
tabú más primitivo hasta el más reciente tratado de moral, pueden 
explicarse como resultado y residuo de devastadoras experiencias su- 
fridas por la especie humana en el pasado y como producto margi- 
nal de la triunfánte lucha histórica en pro de la independencia de 
un principio espiritual superior y “más puro”. Las fuerzas primi- 
tivas, de cuyas profundidades surgió este principio como el sol vic- 
torioso, Sol Invictus, subiendo al cielo desde el mar tormentoso (tur- 
bulenta morada de los monstruos oceánicos), tenían que ser fre- 
nadas, mantenidas a raya y sujetadas como los titanes griegos apri- 
sionados bajo el volcánico Etna, o como el gran Dragón en el Apo- 
calipsis de San Juan. El peligro muy real de un levantamiento de 
fuerzas elementales y de una conmoción general indujo a construir 
sistemas de dicotomías protectoras, no solo como las del jainismo 
y el Sañkhya sino también como la de la religión ética del zoroas- 
trismo persa, la gnosis del Cercano Oriente, el cristianismo, el ma- 
niqueísmo y los usuales códigos de costumbres de la humanidad pri- 
mitiva y civilizada. En la India, en el mundo antiguo y en la ma- 
yoría de los pucblos conocidos por los historiadores y los antropó- 
logos ha habido siempre, sin embargo, un sistema institucional de 
fiestas —fiestas de los dioses y genios de la vegetación— por el cual, 
sin peligro para la comunidad, podía suspenderse por un momento 
la ficción convencional del bien y del mal y permitirse una expe- 
riencia de los vigorosos poderes titánicos abisales. El Carnaval, la 
mascarada, revelando todas las extrañas formas que moran en las 
profundidades del alma, derrama sus símbolos y, durante un sagrado 
día de ensueño y pesadilla, la tímida y ordenada conciencia se di- 


32 Woodroffe, op. cit., págs. 587-588. 
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vierte libremente en una experiencia, sacramentalmente canalizada, 
de su propia destrucción. 

Las máscaras son como un sueño, lo mismo que los sucesos del 
Carnaval. En realidad, el mundo del sueño al que descendemos todas 
las noches, cuando se relajan las funciones de la conciencia, es pre- 
cisamente el mundo de donde derivan los demonios, duendes, figu- 
ras divinas y demoníacas de las mitologías universales. Todos los 
dioses moran en nuestro interior, quieren áyudarnos y son capaces 
de hacerlo, pero requieren la sumisión de la conciencia, una abdi- 
cación de la soberanía por parte de nuestras voluntades conscien- 
tes. Sin embargo, en la medida en que el pequeño ego considera 
sus propios planes como los mejores, resiste rigurosamente a la fuer- 
za de su sustrato divino, Por lo tanto, los dioses se tornan peligrosos 
para el ego, y el individuo se convierte en su propio infierno. Los 
pueblos antiguos hacían la paz con las fuerzas excluidas rindiéndoles 
culto y permitiéndoles su demoníaco carnaval, aun cuando cultiva- 
ban simultáneamente, en forma de sacrificios a los dioses superio- 
res, una fructuosa relación con las fuerzas implícitas en el sistema 
social. Y de este modo consiguieron que su inconsciente les diera per- 
miso, por así decir, para continuar en la convencional actitud cons- 
ciente de la virtud provechosa. 

Pero el sá'dhaka tántrico no se interesa por la supervivencia 
convencional tanto como por sondear la vida y descubrir su intem- 
poral secreto, De aquí que el recurso carnavalesco no le basta, por- 
que solo sirve para reforzar la ilusión general. Su finalidad es inte- 
gar no solo las fuerzas corrientemente aceptadas sino también las 
excluidas, y experimentar por ese medio la esencial inexistencia de 
su polaridad antagónica: su desvanecimiento, su nirvana, es decir, la 
intrínseca pureza e inocencia de la esfera aparentemente oscura y pe- 
ligrosa. De este modo quiebra dentro de sí la tensión de lo “prohibi- 
do” y resuelve todo en la luz, reconociendo en cada cosa la Sakti 
única que es el apoyo general del mundo, tanto del macrocosmos 
como del microcosmos, la madre de los dioses y de los duendes, la: 
tejedora del sueño lunático de la historia. Con ello nos liberamos 
de la ilusión cósmica gozándola o realizándola plenamente. 

De aquí la gran fórmula tántrica (tan diferente de la que utili- 
zaban las primeras disciplinas del Yoga hindú): el yoga (el acto de 
uncir la conciencia empírica a la conciencia trascendental) y el 
bhoga (“goce”, la experiencia del goce y del sufrimiento de la vida) 
son lo mismo. El bhoga mismo puede convertirse en un camino del 
yoga. 

Pero se necesita un héroe (vira) para hacer frente y asimilar, 
con perfecta ecuanimidad, toda la maravilla de la Creadora del Mun- 
do; para hacer el amor, sin reacciones histéricas, a la Fuerza vital 
que es la Sakti de su propia naturaleza integral. Las “cinco cosas 
buenas” (pañcatattua), que son las “cosas prohibidas” de los hom- 
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bres y mujeres corrientes del rebaño, sirven de viático sacramental 
para el que no solo conoce sino siente que la Fuerza cósmica (Sakti) 
es en esencia él mismo. En el Tantra es posible adorar a la Greadora 
«<1lel Mundo utilizando sus propios procedimientos, pues el coito (máíi- 
thuna), que constituye su más alto rito sagrado, no se realiza con el 
espíritu del pasu (el “ganado”, el animal humano del rebaño, que 
desea, teme y goza de la manera animal y humana usual), sino del 
vira (“héroe”) que se sabe idéntico a Siva. Om —reza (y sabe)—; en 
el Fuego que es el Espíritu (Atman) esclarecido por la aspersión 
del ghi del mérito y del demérito, yo, por el camino del yoga 
(sugumná), siempre sacrifico las funciones de los sentidos, uti- 
tizando la mente como cáliz de las ofrendas ¡Aleluya! 33 

Como fruto del rito, pues, nos liberamos de la ilusión, y esta li- 
beración es el más alto don de Káli, la oscura y hermosa Diosa Bai- 
larina del Crematorio. 


2. EL CorDERO, EL HÉROE Y EL HomBRE-Dios 


“Nadie que no sea divino puede [con éxito] adorar a la divi- 
nidad” (Nádevo dévam árcayet)*, “Habiéndose convertido en la di- 
vinidad, uno debe ofrecerle sacrificio” (Dévam bhútva dévam yájet) 3. 

La identidad de la naturaleza oculta del adorador y el dios ado- 
rado constituye el primer principio de la filosofía tántrica de la 
devoción. Los dioses reflejan en el espacio (que es obra de la Máya- 
Saktt) la única realidad, el Brahman, que es la sakti del devoto. Sa- 
biendo, pues, que su propio Yo es el objeto de la devoción, el sa'dhaka 
tántrico se aproxima a la Diosa con espíritu devoto (púja), mediante 
el meditativo murmullo de plegarias (japa: la recitación de la letanía 
-de sus nombres), la incesante repetición verbal (también japa) de las 
fórmulas sagradas (mantra: sonidos-palabra que contienen la esencia 
de la Diosa), actos de ofrenda (homa) mental y externa, y concentra- 
«da meditación sobre la visión interna de Ella (dhyana). El sá'dhaka 
nunca podría experimentar la identidad final si ya no estuviera con- 
vencido y no fuera consciente de ella desde el principio. Entre tanto, 
para sostener su marcha preliminar, pone ante sus ojos y ante su 
mente una imagen (pratika, prátimá) de la divinidad, que puede ser 


33 Dharmádharmá-havirdipte átmágnau mánasá srucá Susumnávarimanánit- 
yam aksaurtlir juhómyaham: Suáha. (Tantrasára 698; Woodrofte, op. cit., pág. 559). 

34 Gandharva Tantra. 

35 Ib. 

Nota del compilador: No he podido conseguir ejemplares de algunos de 
los textos tántricos citados en este capítulo, y por lo tanto no puedo dar 
todas las referencias con precisión. 
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una estatua, una pintura, un símbolo de alguna clase, un yantra *; 
en casos especiales, un ser vivo, por ejemplo una virgen (kumáripúja) 
o la esposa del adorador. 

El primer acto de devoción consiste en contemplar interiormente 
la imagen mental de la divinidad y luego proyectar la energía espi- 
ritual (tejas) de esa forma interna sutil en la imagen burda exterior. 
Esta consagración recibe el nombre de pránapratistha, “el acto de 
asignar (pratistha) el aliento vital (prána)”. Al finalizar el periodo de 
culto, hay que deshacerlo mediante un acta de “despido” (visárjana) 
de la sagrada presencia, después del cual la imagen ya no es sede 
de una divinidad (pitha), y puede ser dejada a un lado, El adorador 
emite y recoge nuevamente la forma briliante, así como el Creador 
emite y recoge de nuevo en su infinita sustancia la multiplicidad 
del cosmos, y ello en virtud de la misma infinitud (brahman-dtman) 
interna, así como por el mismo milagro de máyá. Más tarde, cuando 
el iniciado aprende a reconocer y a responder espontáneamente a 
la presencia de la divinidad en todas las cosas, ya no necesita la ayu- 
da pedagógica de este rito, pero mientras tanto su mente y sus sen- 
timientos deben ser auxiliados. Sin embargo, el pequeño milagro 
de la transustanciación es más una crisis microcósmica que macro- 
cósmica, No se puede decir que la divinidad misma haya sido real- 
mente llamada y luego despedida, sino más bien que se ha facili- 
tado la realización de la divinidad; porque mientras el adep- 
to en estado de perfecta realización contempla y reverencia todo el 
universo como un icono o asiento (pitha) de la Presencia universal, 
cl miembro usual del rebaño humano (pasu) necesita todo el auxilio 
que la religión pueda prestarle para que su mente pase de consi- 
derar las cosas desde el punto de vista común, animal, económico- 
político, a la actitud contemplativa de una intuición luminosa. 

Los ritos ejecutados en presencia de una imagen consagrada 
se corresponden con los ritos seculares de la vida diaria. El dios es 
saludado como un huésped: le obseguian flores, le prestan obe- 
diencia, le lavan los pies, le dan comida, tela para vestidos, joyas, 
perfumes, incienso, ofrendas diversas, lo alaban y le hablan *7. Es- 


36 Un yantra es un diagrama geométrico, Sobre su preparación y empleo, 
cl. Zimmer, Mytks and Symbols in Indian Art and Civilization, págs. 140-148, 

37 Según Woodrofte (op. cit., pág. 511), los materiales empleados y las 
cosas hechas se llaman upacára (de upa-car- “aproximarse; aproximarse con 
la intención de servir; ayudar, servir, atender, cuidar de un paciente; empren- 
«der, comenzar”). Fi número corriente de upacára es diecistis: 1. d'sana (colo- 
cación de la imagen); 2. suá'gata (saludo de bienvenida a' la divinidad): 3. 
pádya (agua para lavar los pies); 4. arghya (ofrendas), presentadas en 5, el 
recipiente; 6. dá'camena (agua para sorber y limpiarse los labios la que se 


ofrece dos veces; 7, madhuparka (miel, manteca clarificada, leche y cuajada): 
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tos actos, a su vez, redundan en la santificación de la vida diaria, 
porque este mismo ceremonial se aplica a los huéspedes; se honra al 
padre o a la madre como a un dios y los niños reciben los mismos 
cuidados que los dioses. La santidad de la Presencia, de este modo, 
compenetra perceptiblemente la esfera social. Los gestos rituales 
(mudrá) también se emplean en el culto y, lo mismo que las pala- 
bras, son expresión y auxilio de la resolución espiritual. Estos ges- 
tos o mudrá son idénticos a los representados en las imágenes in- 
dias y utilizados en el arte de la danza. Constituyen un verdadero 
lenguaje de las manos y hacen posibles las más sutiles ampliacio- 
nes de la expresión. Por ejemplo, cuando en la ofrenda se presenta 
el vaso del agua se hace el gesto del pez (matsya mudra). Este gesto 
se hace como expresión de deseo e intención de que el recipiente 
que contiene el agua pueda considerarse como un océano con peces 
y todos los demás animales acuáticos, El sá'dhaka dice a la dévatá 
de su culto; Esto no es más que una pequeña ofrenda de agua, en 
realidad, pero por lo que toca a mi deseo de honrarte, consideralo 
como si te estuviera ofreciendo un océano?%”. O, por parte, cuan- 
do se invita a la Diosa a ocupar su lugar, antes del momento del 
culto, se hace la yoni mudrá, pues la yoni, el órgano femenino, es 
su pitha o yantra. El adepto tántrico no puede considerar a la yoni 
como otra cosa que como un altar. Por lo tanto, cuando el sá'daka 
ha alcanzado la perfección en esta disciplina, puede pasar a la forma 
más apropiada y conveniente de rendir homenaje a la diosa, por 
medio del mdithuna. 

_La bhútasuddhi, o “purificación féudahi ) de los (cinco) elemen- 
tos (bhúta) que componen el cuerpo” es un requisito preliminar in- 
dispensable en todo rito tántrico. El devoto imagina que la poten- 
cia divina (Sakti) está dormida con él, retraída de su actividad en 
el cuerpo burdo, acurrucada como una serpiente dormida (kunda- 
Fini) en la base de la columna vertebral, en cl lugar profundo co- 
“nocido con el nombre de múladhara, 3 “base (adhára) de la raiz 
“(mala)”. El sádhaka, Entonces, pronu pronuncia los los mantra para desper- 
tarla, al mismo tiempo que controla cuidadosamente sus inhala- 
ciones, respirando _primero profundamente por una 1 fosa nasal lu Iue- 
go por la otra (práanáyama), para abrirle camino a_ través del canal 


espiritual (susumá) que se considera corre por el interior de su 











columna vertebral. Entonces tiene que pensar que la ha despertado. 
Ella levanta la cabeza y comienza a e por la susumná, tocando a 
su paso cierto número de ““centros” o “lotos” , padma , COn- 


siderados como_. sedes, de los. lemeñitos del” A rpo El núladháre 


pm 








8. srnána (agua para el baño); 9, vásana (tela para vestidos); 10. ¿'bharana 

(joyas); 11. gandha (perfume); 12. puspa (flores); 13. dhúpa (incienso), 14. 

dipa (luces); 15. naivedya (comida), y 16. vádana o namáskriyd (plegaria). 
38 Ib., pág. 513. 
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77 (el"” “domicilio o, propio” de la le la Sakti) es está a nivel de los y Aalals 


“y es sede del, <igmento * e ua”; se lo representa como un loto ber- 
mellón, de seis pétalos. El Siguiente, a_niyel del ombligo, s se. conoce 
(mani), llamada así porque €s. s sede del clemento “fuego”. Se lo re- 
presenta con un loto azul oscuro. alos. Según la psicología 


se este sistema. de lotos, el múladhára, el svadhisthana el manipbúra 






.£s la sede de Jancsisnas'; se lo representa como un loto c 
Cuatro pétalos. E El centro s siguiente + hacia arriba, llamado 
















E en tanto QUE. los. centros su es repr Sséntan: modos más. ele- 


os sabios oyen els sonido (sabda) del Brahman. Los. seatdo perci- 
bidos .Por el l'oído externo son producidos por “dos cosas que se gol- 
pean” mientras que el sonido del Brahma: Sabda, “el 


sonido (sabda) que surge sin que dos cosas entrechoquen (aná ha- 
ta) $9, Este sonido es_Qm; no el Om pronunciado por los labios, que 
no es más que una Sugerencia mnemónica producida por el choque 
del aire procedente de los pulmones contra los órganos de la boca, 
sino.£l Om fundamental de _la creación, que es la Diosa misma co- 
mo sonido. Como se lo escucha en el loto d án, ese centro se 
lama aná 'hata, y se lo representa como _un loto Fojizo de doce péta- 
los, y_es_se es. sede del del elemento “aire”. El “éter”, _ Quinto y. último ele- 
mento, está centrado en el cakra de tono púrpura humo y de. died 
séis séis páralos, a a nivel de la gar ant , Éste es el visuddha cakra, “el 
cakra completamente e é purifica o”. Más allá, en el punto situado € en el 
enmurecejo, está el “loto del mando” aña)” ¿blanco como la luna, con con 
dos pétalos, brillando con la gloria de la meditación perfecta, don- 
de la mente, más allá de Er zoñas veladas das por los cinco. elementos 
ya y así completamente libre libre de las limitaciones de los sentidos, con- 
templa Anmediacamente la forma , germinal de de los Veda. Ésta es la 
as formas, en la que el el devoto cc _contempla a al 
en el Ciclo de los _cristianos. Más allá está el 
centro allende la. Ja_dualidad, el sahasrára, el _policromo loto de mil 
petalos, . en Ta coronifla. Aquí la $4£t —a quien debemos Dr co- 
mo habiendo ascendido por todos los lotos de la susumna, desper- 
tando y haciendo florecer cada loto'a su paso— se une vé a Siva iva en una 
unión QUe $ simultáneamente e realiza y disuelve los 5 mundos. del 1 sonido, 
la forma y la a contemplación. 
El adorador tántrico debe imaginarse que ha purificado 
su cuerpo, inundando así todos los lotos con la Sakti despierta. (Solo 



































39 Cf. Arthur Avalon (sir John Woodroffc), The Serpent Power, 33 ex, 
v., Madrás y Londres, 1931, pág. 120. 
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un yogin perfecto es capaz de despertar efectivamente la kundalini.) 
La meditación (dhyána), el recitado de conjuros llenos de la poten- 
cia de la diosa en forma de sonido (mantra), elocuentes posturas de 
las manos y del cuerpo (mudrá) y la colocación meditativa, acompa- 
ñada de mantra, de las puntas de los dedos “y de la palma de la 
mano «derecha en diferentes partes del cuerpo (nyása)*, le ayudan 
en este proceso, así como en el de dar la bienvenida al dios que en- 
tra en la imagen o en el yantra. Los dos procesos son reciprocos y 
constituyen el misterio total de la transustanciación ritual. De aquí 
queel Gandharva Tantra diga: El hombre debe honrar a una 
divinidad (dévatá) convirtiéndose él mismo en divinidad. No 
se debe adorar a una divinidad sin convertirse uno mismo en una di- 
vinidad. Si una persona adora una divinidad sin convertirse él mis- 
mo en divinidad, no cosechará los frutos de ese culto 1, Y también, 
en el Vásistha Rámá'yana: Si un hombre adora a Visnu, no 
cosechará los frutos de su culto, Si adora a Visnu convirtiéndose en 
Visnu, el iniciado (sardhaka) se convertirá en el Gran Visnu (Ma. 
hávisnu [es decir, el Ser que está más allá del aspecto personal del 
dios] *2, Y en el Bhavisya Purána: No se debe meditar sobre 
Rudra sin convertirse uno mismo en Rudra %, ni tomar el nombre 


40 Un ejemplo de nyáse en el culto cristiano es el acto de hacer la 
señal de la cruz, tocando primero la. frente (“en nombre del Padre...”), 
luego el pecho (*...del Hijo...”), el hombro izquierdo (*...y del Espíritu. ..”). 
el hombro derecho (*...Santo...”), y finalmente poniendo las palmas juntas 
en la posición que los hindúes llaman áñfali, que es la clásica mudrá cristiana 
de la plegaria (“...amén'). 

Los autores de The Principles of Tantra (compilado por Arthur Avalon, 
2 vol, Londres, 1914-1916), han citado oportunamente (págs. LXXI-LXXIH) 
hi siguiente declaración del Concilio de Trento: “La Iglesia Católica, enrique- 
cida con la experiencia de las edades y revestida de su esplendor, ha imsti- 
tuido la bendición mística (mantra), el incienso (dhúpa), el agua (4'camana, 
pádya, ctc.), las luces (dipa), las campanas (ghanta), las flores fpuspa), las 
vestimentas y toda la magnificencia de sus ceremonias con el fin de excitar 
el espiritu religioso a la contemplación de los profundos misterios que ellos 
revelan. Como sus fieles, la Iglesia se compone de cuerpo (delta) y alma (dtman). 
Por lo tanto, rinde al Señor (Pivara) un doble culto: exterior (váhya-púja) e 
interior (mánosa-pújá): este último es la plegaria (vádena) de los fieles, el bre. 
viario de su sacerdote, y Ja voz de Aquel que siempre intercede en - nuestro 
favor, y el primero está constituido por Jos movimientos exteriores de la litur- 
gia.” (Las voces sánscritas intercaladas pertenecen a los autores de The Prim 
ciples of Tanira.) 

La relación histórica entre el culto cristiano y el tántrico es un asunto 
delicado, que aún está por investigarse. 

41 Citado por Arthur Avalon, The Great Liberation, Madrás, 1927, pág. 
100, nota. 

+2 Vásistha Rámáayana (Yoga-vasistha, citado ib.) 

13 Rudra es cl aspecto violento de Siva, como destructor del mundo. 
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de Rudra [murmurando la “guirnalda” de los nombres del dios] sin 
convertirse en Rudra; ni alcanzará q Rudra sin convertirse en Ru- 
dra *, 

El acto de culto tiene por finalidad facilitar una experiencia 
directa e inmediata de lo que el sá'dhaka sabe en teoría, a saber: 
que jiva e T'Svara (este último preferentemente en la forma femenina 
de sakti) son esencialmente idénticos, pues son formas complemen- 
tarias a través de las cuales el Brahman se manifiesta en el campo 
de los pares de opuestos, en el mundo creado. El sa'dhaka enfrenta 
a su dévata, representada en forma de imagen externa o de visión 
interior, en el plano y en el estado del dualismo; pero sabe que lo 
que parece ser dos cosas es realmente una sola. La actividad de auto- 
entrega conduce luego a la perfecta realización de este misterio. 
La entrega de la ilusoria naturaleza soberana del individuo la trans- 
forma en siervo (dása) de la divinidad, y este estado, cuando logra la 
perfección, le revela que posee una soberanía fundamental lo mismo 
que la deidad. El fervor del culto cotidiano mediante el Bhakti Yo 

el “hombre, 


beatitud extática ( prema). da el hijo del rico, en la p pa- 
rábola precitada el Saddharma pundarika budista maháyánico, sin 
saberlo servía a su padre, hizo progresos y con el tiempo llegó a 
darse cuenta de que era hijo y heredero del dueño y con derecho a 
todas sus propiedades; en realidad, era el mismo rico, el alter ego 
de su señor *5, 

Pero los ritos y grados del servicio están gobernados por el ca- 
rácter espiritual fundamental de toda la enseñanza psicológica in- 
dia, Una personalidad dotada del rajas (cualidad de vigor y de de ac- 
ción) requerirá otra sá 'dhaná que el _que se encuentra sumido en el 
tamas, mientras que el hombre divino de | brillante sattyg será ade- 
“cuado para otro método. En el vocabulario tántrico, estos tres tipos 
se llaman, respectivamente, vira, el héroe, _pasu, la torpe bestia re- 
bañega, y divya, el divino santo luminoso. 

Es notable (y acaso un sintoma de origen ksdtriya) que en los 
Á'gama clásicos del tántrismo se hace hincapié en el vira, el hombre 
de disposición rajásica. De acuerdo con el ideal y el método del 
Vedánta, el rajas debía someterse al sattva, pues todas las discipli- 
nas se. basaban en el principio “del perfecto espejo del lago; pero en 
la realización tántrica clásica la victoria se obtiene. mediante las 
pasiones mismas: se las desafía, se las enfrenta Y se las doma co Ñ 
un caballero cabalgando | un potra | brioso. Las “cinco buenas cosas”, 


que para el pasu, el pedestre, el hombre del rebaño, representan 
4% Bhavisya Purána, (Avalon cita bastante literalmente el Agni Puráne, 
en The Great Liberation.) 
15 Saddharma-pundarika 4; cf. supra, págs. 395-396. 
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sólo peligro, se convierten en preeminentes vehíctilos de realización. 
Los cinco elementos esenciales en el culto de la Sakti —dice el 


Mahánirvána Tantra— son, según se ha prescrito, el vino, la 
carne, el pescado, el grano tostado y la unión del hombre con la _mu- 
Jer. El culto de la Sakti sin estos cinco elementos no es más que la 
práctica de maligna.magía (abhicára [ritual que daña o destruye]); 


de ese modo nunca se consigue el poder que es el objetivo de la 


disciplina, y se encuentran obstáculos a cada paso. Asi como una se- 
milla sembrada en rocas desnudas no germina, asi el culto (paja): 
sin estos cinco elementos es infructuoso %5, Estas frases se citan en el 
texto como palabras de Siva a su Sakti, pronunciadas en la cámara 
íntima de su morada divinamente gloriosa, en la cumbre de la mon- 
taña sagrada, el Kailása. 

Sin embargo, ni los hindúes religiosos ni los hindúes mundanos 
de hoy suscriben la osadía de esta concepción heroica. En cambio, 
la actitud anteriormente atribuida al pasu se recomienda a todos, 
es decir_la de rendir culto a la fuerza yital ($akti) no como Novia 
sino como Madre, sometiéndose, de este modo, como un niño, a, 


una especie de castración sacramental. Rámakrishna, hablando a 
Girish Chandra Ghosh, uno de sus adeptos más mundanos, dra- 
maturgo de éxito y director del Star Theatre de Calcuta, le dijo: 

“La actitud del “héroe” no es buena. Algunos la prefieren. Se 
consideran a sí mismos como Púrusa y a la mujer como Prákrti, y 
quieren propiciarse a la mujer practicando el acto sexual con ella. 
Pero este método a menudo provoca desastres. 

GirisH: En una época yo también lo prefería. 

Sri Rámakrishna miró a Girish pensativamente, en silencio. 

GirisH: Y todavía tengo esa inclinación en mi ánimo. Dime 
qué debo hacer. ! 

RáMAKRISHNA (tras reflexionar un momento en silencio): Con- 
vierte a Dios en tu apoderado. Deja que haga lo que Él quiera. 

Súbitamente la conversación derivó hacia una discusión de los 
adeptos más jóvenes de Rámakrishna. 

RáMAKRISHNA (a Girish y a los demás): En la meditación veo 
los rasgos íntimos de estos jóvenes. No piensan en adquirir casa y 
propiedades. No aspiran al placer sexual. Los jóvenes casados no 
duermen con sus esposas. La verdad es que a menos que un hom- 
bre se haya librado del rajas y haya adquirido el sattva, no puede 
morar firmemente en Dios; no puede amar a Dios y realizarlo. 

GirisH: Tú me has colmado de bienaventuranza, 

RáMAKRISHNA: ¿Cómo puede ser? Dije que tendrias éxito” si 
eras sincero. 

Antes de que Girish pudiera responder, $ri Rámakrishna dio 


46 Mahanirvána Tanta 5. 22-24. (Traducción de Avalon, The Greas Li- 
beration, págs. 89-90). : 
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un grito de gozo: ¡Anandamayi! y el grupo lo vio —como ya lo 
había visto muchas veces antes— pasar de pronto de la conciencia 
normal al estado extático de absorción divina (samádhi). Durante 
algún tiempo quedó abstraído, pero luego comenzó a moverse y 
pronto volvió a participar animadamente en la conversación *. 

Uno de sus jóvenes adeptos había preguntado en cierta ocasión: 

¿No es verdad que el Tantra prescribe la disciplina espiritual 


en compañía de mujeres? 


. Y 
Eso no es deseable —replicó el Maestro—. Es un camino muy | 


: dificil y a menudo provoca la caida del aspirante. Hay tres disci- 


plinas de esa naturaleza. Uno puede considerar a la mujer como | 
amante, o considerarse a sí mismo como sierva suya o como su hijo.; 
Yo considero a la mujer como madre mía. Considerarse como sierva de! 
ella también es bueno; pero es extremadamente dificil practicar una¡ 
disciplina espiritual considerando a la mujer como amante. Con-| 
siderarse como hijo de ella es una actitud muy pura*, A 

En otra ocasión dijo Rámakrishna: 

Solo la Sakti es la raíz del universo. La energía primordial tiene 
dos aspectos: vidyá y avidyá. La avidyá engaña. La avidyá conjura 
“la mujer y el oro”, que provocan el hechizo. La vidyá engendra 
devoción, ternura, sabiduria y amor, que nos llevan a Dios. Esa 
avidyá debe ser propiciada y ésa es la finalidad de los ritos del 
culto a la Sakti. 

El devoto asume varias actitudes frente a la Sakti con el fin 
de propiciársela: las actitudes de “sierva”, de “héroe”, o de “hijo”. 
La actitud del héroe es la de agradarla como un hombre agrada a 
una mujer mediante el acto sexual. 

El culto de la Sakti es extremadamente difícil. No es broma. 
Yo pasé dos años como sierva y compañera de la Madre Divina; 
pero mi actitud natural ha sido siempre la de un niño frente a su 
madre. Considero los senos de cualquier mujer como los de mi 
propia madre. Las mujeres son, todas ellas, verdaderas imágenes de 
la Sakti %. 

En los A'gama clásicos del tarrirismo se prescriben tres clases de 
sá'dhaná, para los diferentes temperamentos, El de las “cinco cosas 
buenas”, como lo hemos llamado, es para el virad. Mas para el pasu 
eso mismo constituye “las cinco cosas prohibidas”; y así el término 
“vino” (madya) se interpreta en este caso como agua de coco, leche 
o alguna otra “sustancia sustitutiva” (anukalpatattva). Del mismo 
modo, en lugar de “carne” (mámsa), come granos de trigo, jengibre, 
sésamo, sal o ajo, y en lugar de “pescado” (matsya), rabanitos, sésamo 
rojo, másur (una especie de grano), la berenjena blanca y el pan:- 


47 The Gospel of $ri Ramakrishna, pág. 682. 
48 1b., pág. 123. 
49 Ib,, pág. 116. 
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phala (una planta acuática). El “grano tostado” (mudrá) en forma 
de arroz, trigo, palay, etcétera, está permitido, pero en lugar del 
máithuna se recomienda una sumisión infantil ante la Divina Madre 
de los Pies de Loto %, 

El divya, el hombre-dios del más puro ¡attva, por otra parte, 
está mucho más allá de la sá'dhana “sustitutiva” del piadoso cordero, 
y también de las intrépidas y caballerescas experiencias del héroe. 
No necesita ninguna clase de imagen externa o sacramento. De aquí 
que, al retraducir para el divya “las cinco cossa buenas” prescritas, 
“el “vino' (madya) no es ningún líquido, sino el conocimiento em- 
briagador adquirido por el Yoga del Parabrahman, que torna al 
adorador insensible con respecto al mundo exterior. La 'carne' 
(mámsa) no es pulpa alguna, sino el acto, por el cual el sa'dhaka 
refiere todos sus actos a 'Mí” (mám), es decir, al Señor (natural- 
mente, se trata de un juego de palabras). Ei “pescado” (matsya) es 
el conocimiento sáttyico en que, por medio del sentido de “lo mío” 
(juego de palabras en torno a matsya), el adorador simpatiza con 
el placer y el dolor de todos los seres. Mudra es el acto de abandonar 
toda asociación con el mal, la que tiene como resultado la esclavi- 
tud, Y el “coito' (máithuna) es la unión de la Sakti Kundalini, la 
“mujer interior' y la fuerza cósmica que reside en el centro inferior 
(múladhára cakra) del cuerpo del sá'dhaka, con el Supremo Siva 
que reside en el centro superior (sahasrára), en la parte alta del 
cráneo $1”, 
ff. En efecto, mientras el devoto paíu o vira, al practicar la 
¡bhúttasuddh: (la purificación ritual de los el mentos del cuerpo al 
; prepararse para un acto de adoración dualista) %, ticne que ¿magi- 





las mudrá, el práanayámá (control de la respiración), cl dhyana y 
' los mantra (visualización interior y recitación concentrada de ciertos 
sonidos y erminales” y de ciertas fórmulas), después de un largo y 
- severo adiestramiento preliminar de purificación física y emocional, 
' conducen realmente a un efecto físico que se describe como cana- 
lización de todas las energías del cuerpo a través del canal sutil 
(susumna) que sube por el interior de la columna vertebral. En 
este caso, el ascenso de la “potencia de la Scrpiente” (Kundalini) 





50 Woodrotíe, Shakti and Shákta, págs. 569-570. 

51 Nilamani Mukhyopadhyaya, Pañcatattva-vicára, pág. 83, Woodrofte. 
Shakti ahd Shakta, pág. 567. Otras variantes sublimadas del Pañicatattva apa- 
recen en otros textos; cf, Woodroffe, págs. 405-500. 568-569. 

32 Cf. supra, págs. 450-451. 
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y el despertar de los lotos (padma) no tiene que ser imaginado: 
ocurre en realidad. Y cuando se alcanza el sexto-centro o “loto del 
mando (ajiá) en el entrecejo, se ve realmente al Señor (Fivaray 
—no sólo se lo imagina—, y el contemplador se pierde por completo 
en el savikalpa-samadhi, la comunión con el Brahman “con limi- 
taciones” (savikalpa), en la que se conserva la distinción entre el 
sujeto y el Dios personal %, Pero en el momento en que la fuerza 
ascendente entra en el último loto de mil pétalos, en la coronilla 
(el sahasrara), donde Siva y su Sakti se identifican, la pura expe- 
riencia trasciende el conocimiento de la dualidad y el estado del 
yogin se convierte en el pd nirvika alpa:s samádhi: la realización de la 





nes" *"(nirvikalpa a as ujeto co “COMO : sum. a más alto _Objeto_se 
aniquilan 5, — 

“Hay una manera muy sencilla de comprobar si la Sakti 
(= kundalini) se ha despertado realmente —escribe Sir john Woo- 
droffe—.. Cuando se ha despertado, se siente un intenso calor en el 
lugar; pero, cuando ella deja algún centro, ese lugar se torna tan 
frío y aparentemente sin vida, como un cadáver. El progreso en el 
ascenso puede así ser verificado externamente por otros. Cuando 
la Sakti (Potencia) ha alcanzado la parte superior del cráneo (sahas- 
rara) todo el cuerpo se pone frio y cadavérico, salvo la parte más 
alta de la cabeza, donde se siente algún calor, pues en este lugar 
. se unen los aspectos estáticos y cinéticos de la Conciencia 55.” 

Á veces la Corriente Espiritual se eleva por la espina dorsal 
arrastrándose como una hormiga —decía Rámakrishna a un grupo 
de “amigos íntimos—. A veces, en el samádhi, el alma nada alegre- 


mente en el océano del ¿ éxtasis s divino, como un pez. Á veces, cuando 


estoy acostado de lado, siento que la Corriente Espiritual me em- 
puja como_un mono y juega conmigo alegremente. Me quedo quieto. 


Esa Corriente, como un mono, súbitamente alcanza de un salto el 


sahasrára. Por: esa razón me veis saltar de golpe. O 
A veces, también, la Corriente Espiritual se eleva como un pá- 
jaro que salta de rama en rama. En el lugar. £n que se posa se 


del svádhisthana al corazón E , de allí, la generalmente a la cabeza. 





e su kundalini. La ' Kund: 


Re rn 


se eco su recorre el “nervio. Ssusumna, pása aa “Tos” centros. del 
svadhisthána, el _manipúra, etcétera 1, y 4 al d final llega a | a la cabeza. E Ésto 





53 Cf. supra, págs. 341-342. 
54 Cf supra, págs. 312-343. 
55 Avalon, The Serpent Power, págs. 21-22 
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se llama el movimiento del Maháváyu, la Corriente Espiritual. Cul: 
mina en el samádhi. 

Nuestra conciencia espiritual no se despierta con la mera lectura 
de libros. Hay que rogar a Dios. La kundalini despierta si el aspi- 

- rante siente inquietud con respecto a Dios. ¿De qué sirve hablar de 
conocimiento basándose en meros estudios y saber de vidas? 

Justamente antes de alcanzar este estado mental se me reveló 
cómo se despierta la kundalini, cómo florecen los lotos de los dife- 
rentes centros y cómo todo esto culmina en samádhi. Se trata de una 
experiencia muy secreta. Vi que un joven de veintidós o veintitrés 
años, exactamente parecido a mi, entraba en el nervio sugumná y se 
comunicaba con los lotos, tocándolos con su lengua, Comenzó con 
el centro correspondiente al ano y pasó por los centros de los órganos 
sexuales, el ombligo y los demás. Los diferentes lotos de estos cen- 
tros —de cuatro pétalos, de seis pétalos, etcétera— habían estado 
caidos. Ánte su contacto, se irguieron, 

Cuando el joven llegó al corazón —me acuerdo claramente de 
ello— y se puso en contacto con el loto cordial, tocándolo con la 
lengua, el loto de los doce pétalos, que había estado caido, se tr- 
guió y abrió sus pétalos. Luego se acercó al loto de dieciséis pétalos 
que está en la garganta y al loto de dos pétalos de la frente. Y por 
último floreció el loto de mil pétalos que está en la cabeza. Desde 
entonces me he mantenido en ese estado 5, 

¡Despierta, oh Madre —escribia Rámprasád—, oh Kundalini, 
cuya naturaleza es la Eterna Gloria! Tú eres la Serpiente enroscada 
en el sueño, en el loto del Múladhara 571 

“En densas tinieblas, oh Madre, tu belleza sin forma centellea”, 
dice otro canto maravilloso: 


En densas tinieblas, oh Madre, tu belleza sin forma centellea; 

por eso los yogin meditan en una oscura cueva montañosa. 

En el seno de las tinieblas sin límites, sostenida por las ondas del 

[Mahánirvána, 

da paz fluye serena e inextinguible. 

Tomando la forma del Vacio, vestida con el manto de las tinieblas, 

¿quién eres tú, Madre, sentada sola en el santuario del samádhi? 

Desde el Loto de tus Pies que disipan los temores centellean los 
[rayos de tu amor; 

tu Faz-Espíritu brilla con risa terrible y sonora 5, 


36 The Gospel of Sri Ramakrishna, págs. 829-830. 
57 Tb., pág. 363. 
5S Tb., pág. 692. 
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3. ToDos Los DIOSES ESTÁN EN NOSOTROS 


En el jainismo y doctrinas afines se dice que la materia es de 
carácter inerte y sin vida (ajiva). El despiadado ascetismo de los 
“filósofos desnudos” (los “gimnosofistas” que asombraron a los grie- 
gos de Alejandro) era una consecuencia lógica de su resolución de 
desprenderse de ese material muerto y hacerse prístinos, puros, lu- 
minosos, perfectos. Como globos que se desprendían de la tierra 
—la tierra con su atmósfera y aun con su envoltura estratosférica—, 
sus mónadas vitales dejaban tras si, una por una, las universales 
cadenas de la “vida” inanimada. Como hemos visto, en la India la 
fuerza de ese punto de vista preario, dualista y propio del Yoga era 
tan grande que hasta el exuberante monismo de los brahmanes 
finalmente cayó bajo su esterilizadora influencia. Paso a paso, la 
rigurosa afirmación del mundo, característica del período védico, 
sufrió un cambio extrañamente contradictorio, hasta que, en lo que 
por lo común se considera como la suprema designación dualista del 
Brahman como sat, cit, áananda (“puro ser, conciencia y beatitud”, 
absolutamente libre de esclavitud, de ignorancia, y de la desgracia 
de la ilusión tósmica), el principio del yoga obtuvo su triunfo más 
impresionante. Porque, aunque es verdad que en lugar del ideal 
preario, jaina y yoga, de la “integración y aislamiento” (kaivalya) 
«de las mónadas vitales separadas (fiva, púrusa), la nueva meta era 
la de reunirse con el único Brahman Saccidananda, “uno sin se- 
gundo”, sin embargo esta reunión no dual, este reconocimiento de 
una identidad que en realidad nunca había sido perdida, se inter- 
pretaba como refutación de la falsa noción de la existencia de un 
cosmos: una disolución de la “sobreimposición” debida a la “igno- 
rancia”. Lo que no es tocado por la séxtuple ola [de corrupción y 
muerte, hambre y sed, dolor y engaño], lo que es meditado por el 
corazón del hombre, pero no aprehendido por sus órganos senso- 
riales, lo que la facultad de intuir (buddhi) no puede conocer, y 
que es impecable (anavádyam): ese Brahman eres tú; medita sobre 
esto en tu mente 5, La misma actitud fundamentalmente ascética 
y de rechazo que en el pasado preario había dividido la experiencia 
humana en esferas de ajiva y jiva, ahora discriminaba entre samsára 
y nirvána, tratando de identificarse (“sin residuo”) con el elemento 
desapegado. 

Y, sin embargo, por otra parte, florece en la India, al lado de 
esta actitud de negación, una vigorosa afirmación del mundo del 
flujo y del tiempo, que es exactamente tan intrépida y absoluta —a 
su manera— como la firme autotrascendencia de los yogín. En ese 
país el gran esfuerzo humano, en ambas direcciones, parece haber 


39 Sánkara, VivekacudE' mani 256. 
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sido siempre el de quebrar las limitaciones demasiado humanas de 
la mente mediante técnicas “inhumanas”. Los ideales y disciplinas 
de las castas son “inhumanos”, desde el punto de vista humanista; 
y, en cierto sentido, todo indio, de una u otra manera, es un yogin; 
porque la bhakti, el popular “camino de la devoción” hindú, es 
también yoga: un “uncir” el espíritu al principio divino. Cuando la 
bhakti llega a su última expresión, como por ejemplo en la Bhága- 
vad-Gita y los sacramentos de las “cinco cosas buenas” (pañcatattua) 
tántricas, el iniciado secular se enfrenta con el aspecto ¿nma- 
nente de lo absoluto, al que debe asimilar con un esfuerzo no 
menos audaz que el que corresponde, en los bosquecillos peniten- 
ciales, a la asimilación de lo trascendente. 

En otras palabras, el espíritu brahmánico no capituló incondi- 
cionalmente ante el principio del rechazo del mundo. Los proble- 
mas psicológicos planteados por la filosofía monista védica que 
maduró durante el período de las Ufpánisad pueden ser resueltos afir- 
mando o negando el mundo. La tendencia filosófica india más am- 
pliamente documentada, y la primera que encontraron los investi- 
gadores occidentales, era la representada por las escuelas del Ve- 
dánta y del Hinayána, pero en los últimos años se ha comenzado a 
apreciar el poder y la profundidad del sistema tántrico, y de este 
modo se ha facilitado una nueva comprensión de la vida y del arte 
de la India. En realidad, sería asombroso que en la civilización que 
más ha durado a lo largo de la historia la única respuesta inte- 
lectual al axioma “Todo es Brahman” fuese la renuncia monástica 
ante lo manifiesto para abrazar el aspecto no manifiesto de la ecua- 
ción metafísica. Aun si no supiéramos lo que hemos aprendido 
de la filosofía de los A'gama tántricos, tendríamos que postular una 
tradición semejante; pues a medida que la historia de la India nos 
revela sus secretos nos damos más y más cuenta del poder de algo 
muy diferente de la sublimada melancolía de los monjes, en la 
contemplación hindú —amante de la vida— de las gracias del mundo 
del nombre y de la forma. En la majestuosa versión escultural de 
Siva Trimúrti en Elefanta “%, en las esculturas de bronce que re- 
presentan a Siva % danzando, procedentes de la India meridional 
y ahora bien conocidas, en el fantasmagórico estilo “espuma y nie- 
bla” de las grandes obras maestras de Bhája, Mámallapúram, y 
Elúrá 2, así como en el fenómeno estético indio que en otro lugar 
hemos llamado “forma expansiva” 63, se traduce una estupenda atir- 
mación dionisíaca del dimamismo del espectáculo fenoménico, 


60 Cf. Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, págy. 
148-151, y fig. 33, 

61 Tb., págs. 151-175 y fig. 38. 

62 Ib., págs. 53-54, 117-121, 187-188, y figs. 1, 27, 28,65, 59 y 60. 

63 Ib., págs. 130-136. . 


+60 


TODOS LOS DIOSES ESTÁN CON NOSOTROS 


que al mismo tiempo afirma y trasciende los rasgos aprehendidos 
del individuo y de su cosmos. La misma Prakrti (natura naturans, 
no la meramente visible superficie de las cosas) es retratada aquí 
—sin resistir a sus encantos— en el acto de dar a luz los océanos de 
los mundos. Los individuos —meras olas, meros momentos del in- 
terminable torrente de formas efímeras que corren rápidamente— 
están presentes y tangibles; pero su misma tangibilidad. es simple- 
mente un gesto, un afectuoso relámpago expresivo del rostro, por 
lo demás invisible, de la Diosa Madre, cuyo juego (lila) es el uni- 
verso en su propia belleza. En esta visión dionisíaca el individuo 
está, a un mismo tiempo, desvalorado y divinizado, es majestuoso 
con la majestad de la Naturaleza misma y queda misticamente pro- 
tegido en medio del torbellino del mundo, : 

Evidentemente, una concepción así no es adecuada para todos. 
Solo puede atraer a ciertos tipos y gustos: el aristocrático, por ejem- 
plo, o el artístico y el extático. Un temperamento intelectual, aun- 
que quizás aprecie la magnitud torrencial de esta visión, quedará 
necesariamente un tanto frío, negándose a responderle con toda 
su personalidad. Por ello esta concepción, aunque por cierto peren- 
ne en la India, no está tan bien documentada en la literatura, la 
teología y la filosofía como en las obras de arte. Los textos proce- 
den de los intelectuales, a quienes la naturaleza ha dofado para las 
abstractas realizaciones del camino del pensamiento desencarnado 
(jñana-yoga); pero las obras de arte han salido de manos de arte- 
sanos contratados por ricos comerciantes y aristócratas: todos los 
hijos, los siervos o los héroes voluntarios de la Diosa, que quizá res- 
pete profundamente a sus hijos más reflexivos, pero que íntima- 
mente es consciente siempre de que hay riquezas, favores, intuiciones 
maravillosamente paradójicas que Ella reserva solo para quienes 
están de veras enamorados de Ella y que los altivos discriminadores, 
dedicados al trascendental Uno sin segundo, jamás podrán compartir, 

Á través de toda la historia de la India que conocemos, estos 
dos puntos de vista han actuado en un proceso dialéctico de cola- 
boración antagónica produciendo la majestuosa evolución del arte, 
la filosofía, los ritos y la religión y las formas políticas, sociales, 
económicas y literarias que hoy constituyen el milagro de la civili- 
zación india. En términos generales puede decirse que la afirmación 
no dualista del mundo, dada por los brahmanes védicos, de mayor 
amplitud y profundidad, ha sido el factor predominante y victo- 
rioso de este proceso. Al dualismo realista, pluralista y dualista 
de cuño jaina y sáñkhya sólo podemos atribuirle un papel preli- 
minar y provocador. En virtud de una técnica osada y vigorosa de 
filosofar por medio de paradojas, que establece continuamente la 
unidad esencial de términos y esferas que lógicamente parecerían 
ser antagónicos, el fértil pensamiento brahmánico infaliblemente 
juntó, fundió y trascendió los pares de opuestos, que luego pudie- 
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ron disociarse nuevamente en un brillante juego dialéctico, pues el 
pensamiento brahmánico es la contrapartida y la expresión filosó- 
fica del proceso vital mismo y refleja en términos conceptuales la 
paradoja del incesante dinamismo de la vida. 

El alimento, la carne y la sangre en el cuerpo vivo se transforman 
en impulsos, emociones, sentimientos, pensamiento e inspiración. 
Estos a su vez condicionan y mueven la estructura corporal. Luego 
la descomposición del mismo cuerpo después de la muerte lo con- 
vierte en una vida palpitante de gusanos y vegetación, que nueva- 
mente es alimento. Hay un continuo circuito de metabolismo, una 
incesante transformación de los opuestos, que se convierten entre 
si. Y esta realidad del devenir se refleja en la concepción monista 
brahmánica de la máyá. El perpetuo movimiento de las cosas que 
se convierten en otras es la realidad denotada por la imagen de la 
diosa. La hembra concibe fecundada por el macho y transforma la 
simiente en su descendencia común, que es una nueva formación de 
la sustancia de los padres. Tal es el milagro del enigma, la Máyá- 
Saktí. Ésta tiene, pues, una filosofía vital erótica, que es precisa- 
mente el complemento exacto y opuesto del pensamiento esteriliza- 
dor, severo, sublime y ascético de las escuelas jaina y sáñkhya. 

Éstas se preocupan por dividir, purificar y, finalmente, separar 
para siempre el principio vital incorpóreo y el principio de la ma- 
teria burda y de la materia sutil, que condiciona, mancha y oscurece 
la vida. En la larga historia del pensamiento indio esta severa acti- 
tud ascética ha podido celebrar sus momentos de victoria, que han 
contribuido inmensamente a renovar el tono de la vida india. Pero 
esa misma vida, de acuerdo con su propio principio dialéctico de 
transformación, ha provocado inevitablemente un nuevo milagro de 
absorción, asimilación y reafirmación: repetidas veces la grande y 
vigorosa India tropical ha adoptado cl sublime camino de la este- 
rilización, el camino cuya máxima representación se encuentra en 
las enseñanzas del Buddha y en el Vedánta de Sáñkara; pero siempre 
el poder y la sabiduría del erótico y paradójico monismo de la 
vida —y del conocimiento brahmánico— ha vuelto a afirmar con 
éxito su: fuerza. 

El Brahman, la Sakti, la sustancia y fuerza de la filosofía india 
no dual, es el principio que invade, inunda y anima el panorama 
y las evoluciones de la naturaleza; pero al mismo tiempo es el 
campo o materia de la naturaleza misma (prákrti, natura naturans) 
animado, inundado, penetrado por él. De esta manera, al mismo 
tiempo habita y es el universo manifestado y todas sus formas. 
Como el incesante dinamismo de la esfera transitoria del devenir 
y del fenecer, vive en todos los cambios dcl nacimiento, el creci- 
miento y la disolución. 

Pero, simultáneamente, está lejos de esta esfera de cambios, pues 
en su aspecto reposado, durmiente y trascendente no pasa por fases 
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y está desapegado tanto de los vivos como de los muertos. Los nom- 
bres que se le atribuyen son concesiones a la mente humana. Sin 
embargo esta mente, como por naturaleza es de la esencia de lo 
inefable, podrá ser inducida a acordarse de sí misma si oye adecua- 
damente alguno de los nombres inadecuados. El nombre del Brah- 
man, Saccidanánda Brahman, es equívoco, pues sugiere que lo tras- 
centente es. El nombre de Vacuidad, $ú'nyata, el Vacío, también 
es equívoco, pues sugiere que lo trascendente no es. Pero acaso este 
último es el menos equívoco y, por lo tanto, el mejor, pues sugiere: 
más bien trascendencia que una existencia definible. Sin embargo, 
no vale la pena discutir seriamente la diferencia. Cualquiera de 
los dos términos sirve de clave, pero, si no se los entiende adecua- 
damente, ninguno de ellos tiene sentido. 

La filosofía brahmánica produjo su última síntesis en el intré- 
pido esoterismo de los tantras y en el Maháyana tántrico. Este últi- 
mo sobrevive hoy en las cumbres nevadas y en los valles del “Tibet, 
donde el antiguo frenesí ario por el no dualismo y la paradoja, 
afirmando siempre la unidad de los incompatibles, sc combinó fruc- 
tuosamente con lo que le era incompatible: el arcaico sentimiento 
cósmico matrilineal de la civilización india aborigen. Lo que los 
sabios védicos habían reconocido en los cielos del macrocosmos, el 
adepto tántrico lo sentía morar corporalmente dentro de sí, en el 
microcosmos, y también lo llamaba “Dios”. De aquí que, si los. 
n-«mbros de la casta brahmánica de los tiempos védicos habían 
«“mjurado el poder divino (brahman) mediante sacrificios públicos, 
el uevoto tántrico de cualquier casta, mediante los ritos simples > 
esencialmente personales de los círculos de iniciados tántricos, sacri- 
ficaba su propio ego, y de este modo conjuraba al poder sagrado 
(sakti) de su propia fenomenicidad para que se manifestara en su 
propia vida. Los dioses servidos por los brahmangs habían sido 
dioses de la comunidad; el dios humado por el devoto tantrico era 
cl suyo propio, su ¿sta-dévatá, su amado y preferido, que, sin embargo, 
era esencialmente idéntico a cualquier divinidad adorada en cual 
quier parte. Porque es solo un tonto —afirma el Summdohana 
Tantra— quien ve alguna diferencia entre Ráma y Siva El 
nidad a causa de la alta posición de su casta en esa comunidad, 
brahmán era elegido para servir y conjurar a los dioses de la comu- 
mientras que el devoto tántrico se elegía en virtud de la madurez 
de su mente y del poder de su experiencia. El brahmán des- 
cendiente de un Rsi [sabio santo] —dice el Satapatha Brá'h- 
mana— es todos los dioses 65, El devoto tántrico piensa: Yo soy la 
Devi y nadie más. Yo soy el Brahman que esiá más allá de todo 


61 Sammóhana Tantra 9, Woodrotfe, Shakti and Shakta, pág. 53. 
65 Satapatha Bra hmana 12. 4. 4, 6. 
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pesar. Yo soy una jorma Saccidananda, cuya verdadera naturaleza 
es la eterna Liberación %, 

La idea de la divinidad del individuo se democratiza, pues, en 
el tantrismo, porque se la entiende desde un punto de vista psico- 
lógico y no político-social. De aquí resulta una nueva interpretación 
de la religión pública de la India en su totalidad. Los ritos y la 
religiosidad de la India contemporánea muestran en cada uno de 
sus rasgos la profunda influencia de esta concepción tántrica; en 
realidad, durante años han sido más tántricos que védicos. A pesar 
de vestigios residuales del arcaico esnobismo de casta, en la vida 
india nativa resplandece la realización de una divinidad universal. 
En contraste con Job, que clamaba a Yahvéh: “¿Qué es el hombre, 
para que tú lo magnifiques?”, el indio, destruyendo su ego, se iguala 
a Dios, trasciende a Dios, y queda en paz, en su conocimiento de 
sí mismo como el Brahman. La Madre está presente en cada casa 
—escribe Ramprasád—, ¿Debo romper a gritar esta noticia como quien 
rompe una marmita de barro en el hiso? 


66 Wonuroffe, Shakti and Shákta, pig. 8L 
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El Sankhya y el Yoga, la Mimámsá y el Vedánta, el Vaiséstku 
y el Nyaáya, los seis sistemas clásicos, o filosofías o, más t1teralmente, 
“puntos de vista” (dársana; de la raíz dr$ “*ver”), se consideran co 
mo los seis aspectos de una misma tradición ortodoxa. Aunque en 
apariencia y hasta abiertamente contradictorios, se los entiende como 
proyecciones complementarias de la verdad única en varios planos 
de conciencia, intuiciones válidas desde diferentes puntos de vista, 
como las experiencias de los siete ciegos que tocaban el elefante, 
en la popular fábula budista. A los fundadores, reales o supuestos 
—Kápila, Patáñjali, Jáimini, Vyása, Gáutama y Kanáda—, probable- 
mente deberíamos considerarlos como escuelas más bien que como 
individuos. De ellos no se conoce otra cosa que sus nombres. Sus 
súlra se encuentran al principio de una abundante literatura de 
comentaristas, pero no son más que los últimos términos de un 
largo período de discusiones previas, cada uno de los cuales incluye 
argumentos contra todos los demás. Por otra parte, sin los comen- 
tarios los«textos serían ininteligibles; no son las obras autosuficientes 
de pensadores independientes sino “hilos” (sútra) mmemónicos para 
guiar la enseñanza oral dentro del antiguo estilo indio del guru y de 
su adhikarin. 

En páginas anteriores (225-264) se han discutido los sistemas 
del Sáñkhya y el Yoga. Tratan la jerarquía de los principios (tattva) 
que proceden de los efectos del púrusa en la prákrti y que sustentan 
las experiencias de la conciencia en el sueño y en la vigilia. 

Los sistemas de la Mimámsá y el Vedánta también corresponden 
a una misma clase, pues ambos representan el punto de vista del 
estado “Cuarto” (turiya), el principio trascendente no dual (brahmar' 


1 C£. supra, págs. 50-51. 
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que está más allá del campo de la díada que sostiene al mundo (pú- 
rusa-prákrti). En las páginas 321-361, se ha expuesto al sistema ve- 
dantino como la verdad final o “fin” (anta) de los Veda; la Mimamsá 
se ocupa en aclarar el aspecto litúrgico de los mismos libros sagra- 
dos. En realidad, el término mimámsá —que significa, literalmente, 
“pensamiento profundo, consideración, reflexión, exposición”, y, 
aplicado a la filosofía, “reflexión o exposición sobre los Veda”-— se 
aplica propiamente a estas dos filosofías: 1) púrva-mimámsa (“la 
primera reflexión; exposición de la primera parte [de los Veda]”) o 
karma.mimámsá (“el estudio de la acción [ritual]”); y 2) úttara- 
mimámsa (“la segunda reflexión; exposición de la segunda parte [de 
los Veda]”) o brahma-mimámsá (“la contemplación del Brahman”). 

La Púrva-mimámsa, Karma-mimámsáa o, más común y simplemen- 
te, la Mimámsa, es una especie de ciencia escolástica, sacerdotal, que 
define los cánones ortodoxos de la vida litúrgica brahmánica. Estos 
cánones tradicionales no siempre están claramente designados en los 
Veda mismos; de aquí que ya en los Brá'hmaná? recientes aparece 
el término mimámsá denotando una discusión acerca de algún punto 
referente a la práctica ritual. Durante los siglos siguientes, con la 
proliferación de interpretaciones sacerdotales divergentes, esta ciencia 
del razonamiento definitivo tiene que haber sido más solicitada. En 
alguna fecha entre el año 200 y el año 450 d. C. -—es decir, más o 
menos en tiempos de la cristalización del Vedánta— sus descubrimien- 
tos fueron sintetizados en los Púrvamimámsa-sútra de Jáimini; pero 
este manual básico presupone una larga historia de argumentacio- 
nes. “Hay pruebas —sostiene A. B. Keith— de que la ciencia estaba 
muy en boga ya a mediados del siglo II a. C. 3” 

El método de los Púrvamimamsá-sútra se parece algo al de la 
escolástica Summa Theologica de Santo Tomás de Aquino, Su uni- 
dad o subdivisión elemental es el adhikárana (“encabezamiento”), que 
se divide en cinco partes: 1. se formula una cuestión; 2, se refutan 
las dudas acerca de su legitimidad; 3. se muestran los métodos erró- 
neos de tratarla; 4. se los refuta; y, finalmente, 5. se presenta la solu- 
ción verdadera como conclusión inevitable de toda la discusión * 
Por ejemplo, en el primer Sútra se presentan dos proposiciones: 1. que 
el estudio del Veda es obligatorio para las castas superiores, y 2. que 
el dharma es un tema adecuado de estudio. La primera proposición 
resulta evidente en los preceptos védicos: “Debe estudiarse el Veda” 
y “Hay que realizar el rito del baño final después de estudiar el Veda” 
Surge una duda, sin embargo, con respecto a la segunda propos1- 


2 C£ supra, pág. 20, nota del compilador, 

3 Arthur Berriedale Keith, The Karma-Mimárisá, "The Heritage of India 
Series, Londres y Calcuta, 1921, págs. 2-3: 

4 R, Garbe, “Mimámsa” en Hastings, Encyclopaedia of Religion and Ethics, 
vol, VUL, pág. 648. 
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ción, pues cabe preguntar si hay que realizar el rito del baño inme- 
diatamente después de aprender los Veda, y así concluir el período 
de estudio. La concepción que surge a primera vista es que el baño 
debe seguir inmediatamente el aprendizaje del Veda. La respuesta es 
que el efectivo estudio del Veda no se satisface con la mera lectura 
del texto. En consecuencia, la verdadera conclusión es que el baño 
final debe ser aplazado hasta que el estudio del dharma ha logrado 
que el estudiante comprenda perfectamente el Veda. La obra de Jái- 
mini contiene unos 915 adhikárana de esta clase, distribuidos en 
doce libros 5. o 

El Mimársá-dáríana sostiene una teoría de la infalibilidad de 
los Veda y otra de la significación como algo inherente al sonido. 
Así, el sánscrito, lengua sagrada de los Veda, no sería una lengua his- 
tórica basada en convenciones, sino una emanación del ser (sat) en el 
sonido (sabda ); de aqui el poder de los mantra sagrados y de los him- 
nos védicos para tocar el resorte vital de la verdad y, de ese modo, 
producir efectos mágicos. De esta potencia derivan los efectos del sa- 
crificio, no de la intervención divina; pues, aunque las ofrendas son 
dirigidas a las divinidades, las divinidades mismas se sostienen gra- 
cias al poder del sacrificio. “La Mimámsá —escribe Garbe— no reco- 
noce la existencia de Dios. Sin embargo, lo mismo que en el Sárkhya 
y en los otros sistemas, este hecho no se 'opone a la creencia en los 
seres sobrenaturales de la religión popular hindú *.” También se re- 
chaza la idea de la creación y disolución periódica de todas las cosas. 
Hay un constante proceso de devenir y de fenecer, pero no hay fun- 
damento para sistematizar este proceso en términos de ciclos de evo- 
lución e involución 7. Además, arguyendo específicamente contra el 
Súnyavida del Mahayana, la gnoseología de la Mimámsá afirma que 
el mundo es real8, Este dársana guarda estrecha relación con el de- 
recho indio, porque su principal objeto es “determinar mandamien- 
tos que se diferencian de los que derivan del derecho civil princi- 
palmente en que se ocupan en obligaciones acerca de sacrificios y no 
de carácter civil, y en que son sancionadas con penas espirituales 
más bien que temporales *”, 

El Vaisésika y el Nyáya, la cosmología y la lógica, que constitu- 
yen la última pareja de estas seis filosofías, tratan de los datos de la 
conciencia despierta, y en consecuencia, por su espíritu y carácter, 
están más cerca de la tradición académica occidental que los otros 
dársana indios. El legendario fundador del Vaisésika, Kanáda (tam- 


5 Keith, op. cit,, págs. 4-5. 

8 Garbe, loc. cit. 

7 Keith, op. cit., pág. 61. Esta doctrina se opone a la concepción del 
Vaisésika y del Nyaya. Cf. infra. 

8 1b., capítulos II, IL 

9 Ib., pág. 97. 
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bién conocido con el nombre de Kanabhaksa o Kanabhuj, denomi- 
nación que, en todas estas formas, significa “comedor de átomos”) se 
supone que floreció entre los años 200 y 400 d. C.1* Su manual, los 
Vaisésika-sútra (“los sítra, o preceptos, que muestran las diferencias 
características O naturaleza manifiesta de las cosas individuales”), 
distingue en la naturaleza seis categorías (padártha): 1. sustancia 
(dravya), que comprende la tierra, él agua, el fuego, el aire; el éter, 
el tiempo, ei espacio, el alma (¿tman) 31 y la mente (manas); 2. cuali- 
dad (guna), que comprende el color, el gusto, el olfato, el tacto (con 
la temperatura), el número, la extensión, la individualidad, la co- 
nexión, la separación, la prioridad, la posterioridad, el conocimiento, 
el gozo, el dolor, el deseo, la aversión, y la voluntad ??; 3. movimiento 
y acción (karman); 4. asociación (sámánya); 5. diferencia (visesa); y 
6. inherencia (samaváya) 13, El Vaisésika deriva su nombre de la ca- 
tegoría 5, visesa “diferencia”, porque es una doctrina atomística (y de 
allí provienen los sobrenombres de su legendario fundador). Los áto- 
mos de las diversas sustancias carecen de extensión, pero al combi- 
narse se vuelven extensos y visibles. Durante los períodos de disolu- 
ción cósmica, entre los ciclos cosmogónicos, no se combinan; por en- 
de, no hay entonces universo visible. Sin embargo, las almas conser- 
van su mérito y demérito, y en consgcuencia se unen luego a los di- 
versos átomos. Asi se renueva el movimiento de los átomos y comien- 
za un nuevo ciclo de creación. Las continuas migraciones y activi- 
dades de las almas en el mundo manifiesto en última instancia las 
fatigan, y así es necesaria una noche, una noche de disolución cós- 
mica, para restaurarlas: las uniones de los átomos se disuelven, y el 
universo desaparece. 

“Tanto las almas como el órgano del pensamiento son sustancias 
eternas —escribe Garbe, describiendo la psicología peculiar de este 
sistema—; pero el alma todo lo penetra, es decir, no está atada al 
tiempo y al espacio, y, por otra parte, el órgano del pensamiento es 
un átomo. Este último es el intermediario entre el alma y los sentidos, 
porque, incitado por el alma, se dirige en cada ocasión al sentido a 
través del cual el alma desea percibir o actuar (...) Si queda inmóvil 
en el alma, la unión de esta última con los sentidos termina, y no es 


10 Garbe, “Vaisésika”", en Hastings, op. cit., vol, XII, pág. 569. 

11 Utilizo la traducción “alma” para concordar con las citas (infra) de 
Garbe. Véase, sin embargo, la nota de Zimmer, supra, pág. 258. El término 
átmaen aqui denota la mónada vital (como jhra, en el jainismo, y púrusa, en 
el Sañkhya) y no debe confundirse con el átman de las Upánisad, la Bhágavad- 
Gita y el Vedanta. 

12 Cf. el término guna tal como lo emplean el Sañkhya y la Bhágavad-Gitá. 

13 Samaváya: 'la relación íntima que une la sustancia con sus atributos 
y es ella misma un atributo de la sustancia” (René Guénon, Introduction 
génerale dá Vétude des doctrines hindoues, París, 1930, pág. 237 [hay trad. 
española)) . 
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posible ninguna percepción o acto de experiencia (...) Si el órgano 
del pensamiento fuera omnipotente como el alma, o si el alma pu- 
diera entrar en relación inmediata con los objetos de conocimiento, 
todos los objetos serían percibidos simultáneamente. El órgano del 
pensamiento, así como por un lado imparte al alma el poder estimu- 
lante, también, por otro, actúa como una especie de: freno impidien- 
do que el alma ejerza más de una función por vez1*.” 

El Nyáya, la lógica, sexto de los grandes sistemas, se atribuye a 
una figura imprecisa, Gáutama —apodado Aksapada, “el de los ojos 
en los pies”, es decir, “con los ojos fijos en sus pies”— cuyo manual, 
los Nyaya-sútra, compuesto quizá ya en 150 a. C.3?, pero más pro- 
bablemente entre 200 y 450 1%, ofrece un paralelo con el Vaisésika en 
su doctrina atómica, su cosmología y su psicología; pero se dedica 
principalmente a la ciencia de la lógica. Se reconocen cuatro fuentes 
de conocimiento: 1. la percepción (pratyaksa); 2. la inferencia (anu- 
mána); 3. la analogía (upamana), y 4. el testimonio creíble (¿abda). 
La inférencia, único medio seguro de conocimiento filosófico, es de 
tres clases: 1. la inferencia de causa a efecto (pú'rvavat); 2. la inferencia 
de efecto a causa (sésavat), y 3. el razonamiento que pasa de la per- 
cepción al principio abstracto (sáma'nyato drsta). Se reconocen tres 
clases de causas: 1. la causa material o inherente (upádana-ká'rana, 
samaváyi-ká'rana); 2. la causa no inherente o formal (asamaváyi- 
kárana): en el caso de una alfombra, la disposición y anudado de 
sus hilos, y 3. la causa eficiente o instrumental (nímitia-ká'rana): las 
herramientas del tejedor. El silogismo del Nyáya-daríana comprende 
cinco miembros; 1. la proposición (pratijñá), por ejemplo: “Hay 
fuego en la montaña”; 2. la causa (hetu): “porque la montaña 
humea”; 3. la ejemplificación (drstánta): “dondequiera que hay 
humo hay fuego”, como, por ejemplo, en el fogón de la cocina; 
4. la recapitulación de la causa (upanaya), “la montaña humea”; 
y 5. la conclusión (nigámana): “por lo tanto hay fuego en la 
montaña”. Según Garbe, “la concepción en que se basa la teoría 
del silogismo del sistema Nyáya lleva el nombre de “asociación inva- 
riable” (uyápti). En lugar de partir, como hacemos nosotros, de una: 
proposición afirmativa, universalmente válida —“Fodo humo pre- 
supone la existencia del fuego'—, la filosofía del Nyáya afirma la in- 
variable asociación del humo con el fuego. El signo observado (linga) 
—en este caso, el humo— está “invariablemente asociado” (vydpya); 
el vehículo del signo que debe ser inferido (limgin) —en este caso, el 
fuego— es el invariable asociado” (vyá'paka) 1.” René Guénon se- 
ñala, sin embargo, que también se usan formas abreviadas de este 


14 Garbe, “Vaisésika”, pág. 570. 

15 Garbe, “Nyáya,” en Hastings, op. cit., vol. IX, pág. 423. 

15 A. B. Keith, Indian Logic and Atomism, Oxford, 1921, pág. 24. 
17 Garbe, “Nyáya”, pág. 423, 
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silogismo, en las cuales pueden aparecer solo los tres primeros o los 
tres últimos términos, y que esta última forma abreviada se parece 
al silogismo de Aristóteles 18, 

El libro 1 de los Nyáya-sútra define los tópicos o categorías que 
deberán discutirse en la obra; el libro II trata de la duda, los cua- 
tro medios de la prueba y de su validez, y muestra que no hay otros 
medios válidos de demostración; el libro 111 discute el yo, el cuerpo, 
los sentidos y sus objetos, el conocimiento y la mente; el libro IV se 
refiere a la voluntad, el error, la transmigración, los buenos y los 
malos frutos de la acción humana, el dolor y la liberación final; lue- 
go pasa a la teoría del error y del todo y sus partes; el libro V trata” 
de las objeciones irreales (jati) y de los medios para refutar a un 
contrincante (nigrahasthana)?9, 

“Cuando los sistemas Vaisésika y Nyaya llegaron a combinarse 
—observa Garbe—, la escuela unificada adoptó opiniones teístas, pero 
nunca consideró como creador de la materia al Dios personal que 
adoptaban. Su teología se expresa en el Kusumá'ijali de Udáyana 
[ca. 950 d. C.]% y en varias obras posteriores que discuten conjun- 
tamente ambos sistemas. De acuerdo con la concepción que ellos sos- 
tienen en armonía con la doctrina del Yoga, Dios es un alma distinta, 
como las otras almas individuales, y éstas, lo mismo que él, son eter- 
nas. Sin embargo, Dios se distingue de ellas por el hecho de que solo 
Él posee los atributos de omnisciencia y omnipotencia, que lo cali- 
fican para gobernar el universo; y, pór otra parte, porque carece de 
los atributos que tienen por resultado la complicación de todas las 
almas individuales en el ciclo de la existencia 2.” 

El ideal de liberación presentado en los Nyáya-sútra de Gáutama, 
libro IV, es el de un desapego ascético que culmina en una condi- 
ción de absoluta inconsciencia, similar a la del Sárkhya, tal como se 
ha descrito más arriba (ver págs. 263-264). Esto sugiere que en estas 
doctrinas aparentemente posteriores quizá se encuentre otro resto del 
arcaico saber preario representado por el jainismo y la doctrina de 
Gosála (ver pág. 211). En realidad, en un texto jaina reciente, 
(el Avásyaka), se atribuye el Vaisésika a un cismático jaina llamado 
Rahagutta 22. 

Se considera que los “seis sistemas” son ortodoxos porque reco- 
nocen la autoridad de los Veda; pero su coordinación no es muy an- 
tigua. Vacáspati-misra (alrededor de 841 d. C.) compuso comentarios 


18 Guénon, op. cit., págs. 226-227, 

19 Keith, Indian Logic and Atomism, pág. 19. 

20 Garbe da 1300 d. C. Pero sin duda esta fecha es demasiado tardía, 
puesto que una de las obras de Udáyana data de 984 d. C. Cf. Winternitz, 
Geschichte der indischen Literatur, vol. IIL, pág. 466. 

21 Garbe, “Nyáya”, pág. 424, 

22 Keith, Indian Logic and Atomism, pág. 14. 
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sobre los sistemas Sañkhya, Yoga, Mimámsa, Vedánta y Nyáya, en 
tanto que Udáyana, aproximadamente un siglo más tarde, combinó 
las concepciones de los sistemas Nyáya y Vaisésika en su prueba de la 
existencia de Dios. En Sivaditya (de fecha incierta, pero probablemen- 
te posterior a Udáyana), culmina la tendencia sincretista, aunque qui- 
zá no fue el primero que amalgamó los dársana en una exposición; 
pero debe ser reconocido como la primera de las autoridades de la 
escuela unificada 2, 


Sin embargo, los seis sistemas nunca alcanzaron la posición de 
una ortodoxia dogmática y exclusiva. El Sarvadarsanasiddhantasáñ- 
graha (Epitome de las doctrinas de todos los “dársana”), un manual 
del siglo x u x1, de la escuela de Sáñkara, bosqueja, con adecuada ob- 
jetividad, las opiniones de los tokáyátika (materialistas) 2, los jaina 
los budistas (mádhyámika, yogácara, sautrá'ntika y vaibhú'sika), el 
Vaisésika, el Nyaya, la Púrva-mimámsá (en dos escuelas: la de Pra- 
bhá'kara y la de Kuma"rila) %, el Sañkhya y el Yoga, la filosofía de 


23 Ib., págs. 29, 31, 37. 

24 Loka'yata, literalmente: “perteneciente al mundo del sentido”, es el 
nombre dado a un sistema materialista que, se dice, fue fundado por el sofista 
Cárváka (desde luego, se ignora cuándo vivió). Dice Garbe que “hay claros 
signos de la presencia de maestros de un puro materialismo en la India ya 
en tiempos prebudistas; e indudablemente estas teorías han tenido innumera- 
bles adeptos en la India desde ese período en adelante hasta el día de hoy (-..) 
El Loká'yata sólo admite la percepción como medio de conocimiento y rechaza 
la inferencia. Reconoce como única realidad los cuatro elementos, es decir, la 
materia, y enseña que cuando un cuerpo se forma por la combinación de los 
elementos, también nace el espíritu, como la cualidad embriagadora con la 
mezcla de ciertos ingredientes, Al destruirse el cuerpo el espíritu vuelve a la 
nada (...) La fuerza del mérito y del demérito que luego continúa actuando 
y, según todas las demás escuelas indias, determina la suerte de cada individuo 
hasta en sus menores detalles, carece de existencia para los lokáyátika, porque 
esta concepción se logra solo por inferencia (...) Por el lado práctico, este 
sistema se manifiesta como el más burdo eudemonismo, pues representa la 
satisfacción de los sentidos como único bien apetecible (...) Dicen que los 
Veda no son más que cháchara ociosa de bellacos, que se caracterizan por sus 
faltas: carecen de veracidad, se contradicen consigo mismos y se repiten inne- 
cesariamente (...) Los ritos de los brahmanes son un fraude, y los costosos 
y laboriosos sacrificios solo sirven para proporcionar medio de vida a los as- 
tutos individuos que los realizan.” (Garbe, “Lokáyata”, en Hastings, op. cit. 
vol, VII, pág. 138). No queda ninguno de los escritos de esta escuela; todo 
lo que sabemos de ellos ha sido recogido en los escritos de sus adversarios, 
Ci. Max Miller, Six Systems of Indian Philosophy, Londres, 1899, págs. 86, 94 
y sigs. 

25 Una aguda diferencia en la unidad del Mimáisa-dáríana comienza con 


la aparición de estos dos escolásticos, ca. 700 d. C, Cf. Keith, The Karma- 
Mimarñsa, pág. 9. 
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Vedavyása * y el Vedánta de Sáñnkara . Má'dhava, un eminente ve- 
«dlantino del siglo xtv, de la escuela de Sánkara, en su Sarvadarsana- 
sáñgraha (“Epítome de todos los sistemas”) %%, bosqueja igualmente 
«lieciscis filosofías, añadiendo a las anteriores el Vedanta de Rámi"- 
nuja, las doctrinas de cierto número de sectas sivaitas, y el tratado 
de gramática sánscrita de Pá'nini con sus consideraciones sobre las 
leyes de! lenguaje metafísico, eterno y mágico de los Veda *. 

En última instamiz, la ortodoxia de la India nunca se ha ba. 
sado en un colegio o academia. Tampoco puede ser definida enu- 
merando concepciones, pues su vida reside en el moksa de los ver- 
daderos sabios, como, por ejemplo, Rámakrishna (1836-86) en el si- 
glo xix, y Rá'mana (1879-1950) en el nuestro %, Estu: “gansos salva- 
jes” (hamsa), enseñando generosamente en todas partes del pais de 
los Bhá'rata, han renovado perennemente el mensaje inefable, con 
términos. variables que los filósofos clasifican y los adhikárin tras- 
cienden. 

¡Mol 


26 Es decir, la filosofia del * ahabha'rata. 
27 Winternitz, op. cit., vol. III, págs. 419-420. 
28 "Traducido por E. B. Cowell y A. E. Gough, 2% edición, Calcuta, 1894. 
20 Winternitz, op. cit., pág. 420, 
20 $ri Rá'mana Mahársi (“el Gran Rsi”) de Tiruvannámalei (antigua ciu- 
dad sagrada del sur de la India) no enseñaba ninguna doctrina formal, peru 
con la penetrante pregunta “¿Quién eres tú?” conducía a sus discípulos hacia 
el Yo. Cf. Heinrich Zimmer, Der Weg zum Selbst; Lehre und Leben des 
indischen Heiligen Shri Ramana Maharshi aus Tiruvannamalai, editado por 
C. G. Jung, Zirich, 1944. Cf. también B. V. Narasimha Swami, Self-Realization, 
Life and Teachings of Ramana Maharshi, Tiruvannámalei, 1936 y $ri Rá'mana 
Maharshi, Who am 1 (traducido por Ramana Dasa S. Seshu Iyer), Tiruvan. 
námalei, 1937, 
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:arma-yoga, 302 maithuna, 442 
karmendriya, 254, 288 mala, 424 
karty, 253, 288 mám, 456 
Kaáruná, 427 mámsa, 456 
E manahparyiya, 116 
áyabala. 185 y y 3s 
Mola a, 172 Re y 5 Ei ién 256 
yotsarg cd o manas, 185, 253, 288, 468; anmbién 256 
nod 152, 181), 229, 244 (SY) otadala 19 
xevalin . inú 5 
da manipúra, 451 
Feli 211 manobaia, 222 
e DES manomayakosa, 326 
a, 23 5 
bo ' inanty, 290 
iros mantba, 320n. 
Leza "826. mana, 448 
lrodha 317 mára, 122, 37) 
a qe peor 211 
ksana, 398 mat. pen 
kgarriya, 44 mátra, e E 
kumaripúja. 449 a 
kumbhaka, 341 O 
kunibhánda. 121 narra me 
kuncialint, 450 mattah sarvam pravartate, 320 
kusala, 410 mauri, 353n. 
kñitastha, 229 mayas 390 
maáyá, 28n., 105, 209 
mimámsá, 163-406 
L moha, 120 
mohanagrha, 107 
lahha, 219 mohaniva-karman, 218 
o 219 o 50) (Br), 220 (P, 223 (CY), 
aya, > IIA, : (Bu 
layam yátu, 350 moksa-jcchá, 5% 


488 


moksa-kalvána, 168 

mudrá, 148 (“sello), 442n., 450 (po. 
sición de Ja mano”). 456 (“grano 
tostado”) 

muládhára, 450 

miumuksutva, 52 

muni, 352, 353n., 365 


N 


naga. 121 

nagarája, 403 
nair-¿sya, 356n. 
naivedya, 450n. 
nama-karman, 218 
náman, 32, 70, 218. 419n. 
námarúpa, 32 
vamaskriyá, 4501. 
Namuci, 1221. 

neti neti, 273 

nt, 41n. 
nididhyásana, 339 
nidra, 231 

nigamana, 469 
nigrahasthána, 470 
nila, 187 
nimitta-kárana. 469 
nirálambanaváda, 407 
nirañjanc, 356n., 124 
Nirgrantha, 182 
nirguna, 53n. 

nirjara, 220 

nirodha, 252 
nirupadhi, 356n. 
nirvana, 152n., 370n. 
nirvikalpa, 342 
nirvrtti, 44 

niskriya, 359 

nisnáta, 293 

niti, 41n., 102 
nitisira, 41n. 

nitva, 304 
nityánityavastuviveka, 54 
nivrtti, 44 

niyama, 341 

nyáva, 41, 329; también 469 (N) 


Oo 
om, 291, 298 


pada, 289 
páda, 186, 295 
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padártha, 468 

padma, 187, 450 
padmásana, 341 

padra, 356, 449n. 
Pancasivaka, 119 
Pañicatantra, 41 
pañcatattva, 460 

páni, 186 

papásrava, 188 

pápiyáas, 122, 317n. 
paramahamsa, 36m, 
paramánu, 217, 26) 
paramárcha, 41, 402 
param-brakman, 292-293 
paramesthin, 157 
paratparam, 285 
parikalpa, 408 
parináma, 3601, 
parinama-nityatva, 264 
parinayaka, 112 
parinitvána, 382 
parisankhyána, 260 
pasa, 119 

pasu, 453 

páyu. 186 

phala, 54. 338 

pitaka (P), 107 

pitha, 176 

pitrloka, 53 

prabhása, 229 

pradesa, 217 

prajña, 256 

prajía, 296, 337 
prajúána-santati, 256 
prajñapáramita, 309, 377 
prajñátman, 294 
prakrta, 259 

prakrti, 187n., 196, 225 
pramana, 231 

praána, 186n., 196, 254 
praánamayakosa, 326 
práanapratistha, 449 
pranáyama, 341, 150 
pranidhána, 341 
prapañcopasama, 297 
prárabdha-karman, 346 
pratah-smaranam-stotram, 
pratijña, 469 

pratika, 448 

pratimá, 448 
pratityasamutpáda, 419n. 
pratityasamutpanna, 402 
pratyag, 288 * 
pratyahára, 341 
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pratyakga, 469 
praváha, 342 
pravivikta, 296 
prema, 441 
preta, 120, 315n. 
prthagjana, 416 
pudgala, 217 
paja, 356, 448 
pums, 229 
punarmrtyu, 204 
punyásrava, 188 
Púraka, 341 
purána, 60n. 
puruga, 196, 229 (SY), 268, 292, 294, 
330, 350 (Br) 
púrva-mimámsa, 466 
púrvavat, 469 
puspa, 450n. 
Puspabána, 119 


rága, 237 
rahasyam, 59 
rájidhirája, 115 
rájaputra, 246 
rajas, 187, 237 
rájasa, 309 
rajasúya, 165 
ráksasa, 120 
rakta, 237 

rañj-, 237 

rasa, 220n, 
rasasváda, 344 
rasendriya, 222 
rc, rg. 70 
recaka, 341 
Rsabhanátha, 173 
voi, 303 

rúpa, 32 (Br), 218, 418n. 


sa, 313 

sabda, 451 (T), 469 (N) 
Sabda-brahman, 292 
saccidánanda, véase sat-cit-ananda, 
saci, 72 

sádhaka, 445 

sadhana, 440 

sagara, 158 

saguna, 53n. 

sahajam karman, 306 
sahasrára, 451 
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sakasaya, 345 

ñakra, 71 

Sakta, 71 

Sakti, 60n., 71, 327n., 435 

Sama, 54 

samádhána, 55 

samádhi, 340, 342, 355n. 

sáman, 103 

samána, 254 

sámanya, 468 

samányato drsta, 469 

samasti, 333 

samastyabhiprayena, 332 

samavasarana, 167 

samaváya, 468 

samaváyi-karana, 469 

samaya, 222 

sambhára, 415 

seammbhavámi, 307 

samodbhava, 104 

samprajánan, 205 

samprajiáta, $42 

samsára, 54, 226 

samskara, 232, 258, 419n, 

samsky-, 258-259 

samvara, 220 

sarnyrti-tativa, 403 

samyag-¡ñana, 293 

samyak-sambodhi, 414 

samyoga-visesa, 230 

sanátana, 304 

sañcita-karman, 346 

sañjña, 419n. 

sañjíin, 186 

sankhya, 225 

saíñama (P), 390 

sannyasa, 154 

sannyasa-kalyana, 165 

santam, 297 

santána, 398, 408 

santati, 398 

santosa, 341 

sarada, 237 

Sarira, 73 

Saririn, 302, $04 

sárúpya, 232 

sarvagata, 304 

sarvajná, 296 

sarvástivádin, 400 

sarvesyara, 296 

sástra, 59n. 

sat, 32 

sat-cit-ánanda (propiamente 
nanda), 334, 357, 434 


saccidá- 


sati, 139 

sattva, 187, 237, 418 
sattvika, 309 

satya, 140, 340 
satyagraha, 141 
satyaloka, 53 
satyasya satyam, 59 
sauca, 341 
savikalpa, 342 
senápati, 230 
Sesavat, 469 

Sisya, 46 

Sivam, 297 

Sivo'ham, 361 

smyti, 59n.; también 256 
smrtimant samprajánan, 205 
snana, 450n. 

soma, 320n. 
sparsendriya, 222 
graddha, 50, 314 
$rauta, ll4n. 
sravana, 338 
$ravanendriya, 222 
sri, 89 

$ruti, 59n. 

stambha, 120 
sthanu, 304 

sthúla, 217, 261, 295 
sthúla-bhúta, 261 
sthúla-Sarira, 73 
striratna, 111 

stúpa, 112 
sudaríana, 115 
sadra, 44 

¿ukla, 187 

súksma, 217 
súksma-sarira, 73 
sunya, 408 

sanyatá, 376 
susrúsa, 50 
susumnaá, 450 
susupti, 280 

sútra, 42n. 

sútranta, £96n. 
svadharma, 130 
svádhisthána, 451 
sváadhyaya, 341 
svagata, 449n. 
sváamin, 230 
svapna; 293 

svarga, 389 
svariipa. 229 
$vásocchvasabala, 185 
évasocchvása- prána, 222 
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svastikásana, 341 
svasvarúpa, 247 
svayambhú, 287 
svetambara, 133n., 172 


T 


taijasa, 280 

tamas, 187, 238 
támasa, 309 

tanmátra, 261 

tantra, 60n. 

tanúm svám, 293 
tapas, ¿07, 293, 341 
tathágata, 113n, 
tahata, 408 

tattva, 219  (J), 260 (SY) 
tat tvam asi, 126 

tejas, 187 (J), 449 (T) 
tirthankara, 151, 371 
titikga, 55 

trivarga, 44 

triana, 366 

turiya, 294 

tyágin, 306 


udána, 254 
upabhoga, 219 
upabhogántaraya-karman, 219 
upacira, 449n, 
upadana-kárana, 469 
upadesa, 41 

upadhi, 229 
upakrama, 338 
upamáina, 469 
upanaya, 469 
upapatti, 338 
uparati, 55 
upasamhára, 338 
upastha, 186 

upáya, 103 

upeksa, 105 

utsaha, 214 
utsarpini, 183n. 
uttara-mimamsa, 466 


v 


vac-, 186, 197 
vacanabala, 186, 222 


vadana, 150m. 
vaibhásika, 401 
vaisesika, 468 
vaisvánara, 270, 280, 295 
vaisya, H 

valábaka, 310 

vana, 46 
vanaprastba, 46, 132 
varna, 129 

vartin, 110 

vaía, 120 

vasana, 450n. 

vásana, 258 

vedaná, 4i8n, 
vedinga, 53 
vedaniya-karman, 218 
vedánta, 28n. 
Vedántasára, 52 
vicitra, 350. 
vidáhin, 316 

vidvás, 306 

vidya, 32, 371 
viguna, 306 

vijñiána, 292, 293n., 318, +l%m., 434 
vijñanamayakosa, 326 
vijñáanavida, 407 
vijianavant, 289 
vijñatr, 290 

vikalpa, 231 

vikara, 23, 268 
viksepa, 343, 356n. 
viksipta, 343 
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vinaya' (P), 383 
viparyaya, 231 

vira, 69, 172 (Br), 453 (T) 
virágah, 54 

viruddhá bháasá, 401 
viryam, 87, 214 
viryántaráya-karman, 219 
visárada, 237 

visarjana, 449 

vigaya, 288 

visesa, 468 

viveka, 230, 243 

vrtti, 342 

vyána, 254 

vyápti, 469 

vyapya, 469 

vyasti, 332 
vyastyabhiprayena, 332 
vyavadána, 412 


yajña, 305 

yakga, 121 

yama, 340 

yana, 370 

yantráarúcdha, 311 

yat sat tat ksanikam, 398 
yo evam veda, 63 

yoga, 255 

yoni, 296 

voni mudra, 450 


ÍNDICE ANALÍTICO 


Las referencias cruzadas. que se dab como ayuda al lector, no indican 
necesariamente correspondencias exactas. Los títulos «de obras aparecen en cursiva 
y entre comillas. Las referencias a las láminas remiten tanto a las descripciones 
del índice correspondiente (págs. 531-533) como a las figuras mismas, Este 
ímbice ha de completarse con el Índice sánscrito. 


Abejas en la ciencia natural hiudú. 
257n, 
Abel y Cain, leyenda de, 153n. 
'Abkhidharmakosa' (Vasubandhu), 410n. 
Abhinándana, 4% Salvador jaina. 175 
a«bhinivisa, ver: instinto vital 
absorción (samadhi): dual (savikalpa), 
342, 343, 345n., 455, 457 
no dual (rirvikalpa), 342, 343, 344, 
35n. 
obstáculos, 355 
en el Tantra, 434, 455, 457, 458 
en el Yoga, 321n. 
Abú, monte; templos jaina en el, 176n. 
acción, facultades de (usualmente: 
karméndriya), 54, 186 
cn el brahmanismo, 288, 205 
en el budismo, 419n. 


en el Sánkya-Yoga, 186, 253n.,, 254, 
261 
en el Fedánta, 186 
acciones, Vóase: karman (acciones: 


6ralimantsmo) 
Acrisio, rey de Argos, 249 
acto de verdad  (satya), 135, 141 
parábolas (la cortesana) 135, J36 
(la reina y el sabio), 137-139 
(Yaññadata) 
Adán, “primer hombre”, 60n., 195 
adhikarin, véase: discípulo 
Ádi-Buddha, 417n. 
Áditi, diosa védica, 22h. 
advaila, vease: Sánkara, Fedánta 
Advayavajra, maestro budista. 430n. 
Afganistán, 114, 387, 393 
arte de, 112n. 
véase también: 
afirmación: del 


Candhara 


444 
del budismo Mahayána, 431 
del Tantra, 444, 459, 460, 461 


aflujo (4'srava): en el jainismo, 188, 


201-203, 425 

en el swedenborgianismo, 199, 200 
“dgama” 440, 453, 455 

divisiones, 439n. 

si'dhaná en los, 455 

véase también: Tantra 


brahmanismo védico, 
274, 276, 277-279, 300, 301, 325, 326, 


Agni, dios védico, 20, 21, 67, 168, 275, 
291, 313 
—Vaisvi'nara, 270 
Agnihotra (sacrificio HMamado), 203 
Agotra, macstro budista, 413n, 
agresión (danda) cn la política, 104, 
109 
Agripina la menor. 108n. 
Agustín, San, 17, 35, f73n. 
ahankara, véase: cgo 
Ahi, dios védico. 171n. 
«ahinisd, véase: no-vivlencia 
Ahura-Mazda, dios persa, 86. 171n. 
aislamiento, véase: integración-aisla- 
miento 
“Aitareya-Bra'kmana" (Morir en torno 
al Poder sagrado”), 65, 69 
“Ailareya-Upánisad”, 22, 23n. 
Ajantáa, arte de, lám. MI 
Ajatasatru, principe de Mágadha, 248 
ajedrez, 118, 230 
Ájita, 2% Salvador jaina, 175 
ájUvika, Gosála y su doctrina, 211-215, 
387n., 422, 470, 474 
analogía con el Sánkhya, 263 
ascetismo, 214, 215, 318, 354 
cosmología, 212, 214, 223, 263, 351 
dualismo, 268, 300 
como “vestido de cáñamo” (Buddha), 
212, 213 
la personalidad, 215, 216 
Akanistha, cielo búdico, 425 
Aksapáda, véase: Gáutama 
“Akutobhaya' (Niga'rjuna). 402 n. 
Alá (Allah), 312, 313 
véase también: musulmanes 
alabastro, preferido para estatuas jal- 
na, 172, 173, lám. VH 
Alejandría, filósofos de, 37 
Alejandro VI, papa, 101 
Alejandro II, rey de Epiro, 387 
Alejandro Magno, 34, 266, 385, 475 
en la India, 41, 172n., 385, 395, 460 
Alejandro 1, zar de Rusia, 101 
Alejandro, rey de Yugoslavia, 98 
Alemania, 81, 82, 85, 98, 99-100, 101, 
103, 117 
nazi, 79, 81, 95, 97, 100, 102, 109 
alientos vitales (prána): en el brah- 
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manismo, 186, 196n., (energía vital) 
196, 286, 295, 341, 443 
en el Sáñkhya-Yoga, 186, 254, 255, 
423, 424 
en el Tantra, 449 
véase también: respiración, técnicas 
de. 
alimento: de los salvadores jaina, 171, 
172 
sacrificio de, 315, 320n., 435, 449n. 
himno védico al, 275-277, 285, 300, 
_301, 441, 444 
prohibido; repartición ritual (en el 
budismo), 429 
en el Tantra, 442, 443-443, 454, 456 
véase también: ayuno; dieta; vege- 
tarianismo. 
alma, concepto occidental del, 73, 74, 
258n., 262 
alquimia, 74, 281 
“de la naturaleza”, 293n., 420 
Amará'vati, arte de, 112, 1l3n., lám. 
IX 
Amaterasu, diosa japonesa, 93n. 
América, véase: Estados Unidos 
Amitabha, un Bodhisattva, 418 
*Amitayur-dhyána Sútra”, 481 
amor, 119-127 
en el “Atharva Veda', 123-125 
cortés, 431, 433 
como ejemplo dialéctico, 280-281 
en los *Kámasútra”, 12, 43, 124-126 
véase también: Káma; matrimonio; 
sexo. 
Amrtabindu-Upánisad”, ver Upánisad 
Ánanda, discípulo de Buddha, 113 
Anandakumára, encarnación de Pársva, 
160, 176, 177 
“Anangaranga', 126 
Ananta, 149 Salvador jaina, 175, 176n. 
Anaxágoras, 37, 223, 273, 283 
Anaximandro, 35, 475 
AÁndhra, «dinastía, arte, lám, M_ IX 
Ángira, familia védica, 7On. 
Angkor Vat, arte de, lám. IV 
*Añgúttara-Nikáya', 212n., 408n, 
“Annapúrna, himno a” (Sáñkara), 349 n. 
Anojjá, hija del Mahávira, 181 
drop Gonatas, rey de Macedonia, 
8 
Antíoco H, rey de Siria, 387 
Anurádhapura, 388 
antusvara, pronunciación del, 12 
Ápastamba, maestro brahmánico, 43 
Apolo, 22n. 


494 


dpsaras (ninfa celeste), 121, 416 
en el arte, lám. XI 
Aqueménidas, 98 
véase también: Dario I 
aqueos, 21 
Aquiles, 190 
Ara, 18% Salvador jaina, 175, 184 
araña, metáfora upanishádica de la, 292 
Aravinda, rey dravídico jaina, 155, 156, 
157 
Arbol de Vida en el arte oriental, 292 
árbol y la selva, metáfora brahmánica 
del, 337 
arco y flecha de Káma, 119 
drhat búdicos, 383, 395, 427 
arios (arya), 21, 22n., 57-59, 64, 66n., 
69, 92, 93, 114, 115, 153n., 175n., 
183, 203, 220, 226, 266-267, 445, 446 
invasión de la India, 2In., 58, Gtn., 
65n., 114, 178, 180, 475 
en Persia, 153n,, l54n. 
véase también: “Bra'hmana'; brahma- 
nismo e hinduismo; casta; “Pura- 
na”, Veda”; 
sobre el factor preario y no ario, 
véase: dravídico, factor; Indo, ci- 
vilización del valle del 
ario-dravídica, síntesis, 60n., Gán., 65n., 
S6n., 110n., 153n., 179, 186n., 187n., 
198, 203, 204, 216, 226, 252, 253, 
299-301, 320, 321, 325, 326, 358, 359, 
439, 440, 444, 459.462, 463-472 
Aristanemi, Bhágavánt (Neminátha), 
220 Salvador jaina, 153, 175, 177, 
183-201 
en el arte, lám, VII 
conexiones indoarias, 
fecha presynta, 184 
Aristóteles, 2ln., 30, 36, 38, 42, 62, 
272, 470, 481 
Árjuna, héroe hindú, 88 
en la 'Bhágavad Gita”, 
303, 318 
Armenia, 17/0n. 
arquetipos sociales en la India, 144 
Arquitas de “Farento, 49n. 
arte: afirmativo, 460, 461 
budista, 112n., 170, 172, 369, 370, 
389, 394, lám. E, 1V, 1X, X. 
búdico y jaina en paralelo, 170-172 
forma expansiva, 461 
de la India cn su edad de oro, 394, 
483 
griego, 175 
helenístico, 112n., 393, 394 


179, 180, 184 


296n., 301- 


hindú y jaina en contraste, 176 
indoario, 112n. 
jaina, H3n., 168-177, 184, 185, 209, 
395, lám. V, Vla, VIL, VIH 
desnudez, 175 
motivo de la serpiente, 155n., 168- 
172, lám. HI-VI 
stúpa, 112, 113n., 386, lám. 11, IV 
tántrico, 395, 460-462 | 
motivo del árbol de vida, 292 
motivo de los pájaros gemelos, 292 
arte, por épocas y dinastías: 
Afganistán, 112n., 393 
Ajantá, lám., II 
Amaraá'vati, 112, 1ll3n., lám, HI 
Andhra, lám. 11, IX 
Angkor Vat, lám. IV 
Behistú'n, 86 
Bhájáa, 460 
Bundelkhand, lám, XI 
Camboya, lám. IV 
Champa, lám. X 
Elefanta, 460 
Elira, 176, 460 
Gandhara, 112n., 393, 394 
Gujarát, 176n. 
Gupta, 475, lám. YI 
Jaggayapeta, 112, 113, 113n., lám, HI 
Kankálí Tila, lám. V 
Ki'rkala, 174n. 
Khmer, lám. IVY, XII 
Mágadha, 394 
Maisúr, lám. VIII 
MamalHapúram, 460 
Máthura, 113n., 394, lám. Y 
Maurya, 86, lám. 1 
mesopotámico, 171, lám, Vllc 
occidental, 103, 175 
Orisa, 176 
Pilitána, 176n, 
Pañjab, 112n. 
persa, 155n., 171n., lám. VIb 
Rájputána, 64n., 176n., lám. VIH 
Rastrakita, 64n., 475 
Sárnáth, lám. 1 
Sikhara, 176n. 
Srávana Belgola, 173, 174 
Tejahpala, 176n. 
Vákkula, 386 
Artemisa, 392 
artha, concepto del éxito material, 
39.42, 85, 132, 441 


véase también: arthasástra; Lokayata. 


arthasastra, doctrina del, 35, 39-42, 
79-118, 274 
*Morir en torno al Poder sagrado', 
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63, 69 
en la política india, 92-95, 97, 99, 
100, 115, 116 
fábula del león, el ratón y el gato. 
95, 96: 
en la política persa, 84-86, 87, 98 
en la política occidental, 79, 81, 82, 
89-92, 96-99, 100-102, 103, 105, 106, 
114-118 
parábola del ratón y el gato mon- 
tés, 79-80  * 
véase también: Kautilya. 
“Arthaíástra' (Kautilya), 35, 4l, 42, 
85, 100n., 102n., 107-109, 142, 142n., 
248, 385, 478 
síntesis descriptiva, 41 
en Occidente, 83, 116-118 
Arturo, leyenda de, 18 
Aruneya, véase: $vetaketu 
A'runi (Udda'laka-), maestro brah- 
mán, 126, 204 
lección sobre el atman, 266-268, 285 
Arúpa-loka, reino sobrenatural búdi- 
co, 121 
Aryasira, 421n. 
Asañiga, maestro budista, 396, 410, 
410n,, 475 
ascetismo (por lo general, tapas), 53, 
54, 63, 193, 194, 210, 212, 360, 362n.,. 
443 
aji'vika, 211, 213, 318 
arquetípico, 120 
brahmánico, 293, 294, 315-317, 318, 
319, 325, 339-342 
búdico, 368, 375, 415, 416 
cristiano, 279 
femenino (en la satí), 137, 140 
forma extrema de, 163, 167, 264, 
31l5n., 318, 319n., 367, 418, 462 
jaina, 156, 171, 172, 202, 203, 205- 
207, 220, 222, 223, 319, 368, 460, 
463 a 
longevidad y, 153n. 
Nyaya, 169, 470 
Sañkhya-Yoga, 241, 
470, 471 
según los guna, 315, 316 
asociación invariable, en el Nyaya, 169 
Asoka, rey Maurya, 86, 248, 474 
budismo bajo el reinado de, 385- 
392, 394, lám. 1 
y el dharma de la cortesana, 135, 
136 
edictos rupestres de, 115, 212n,, 
388n., 389n., 390n., 392n.. 
hazañas militares de, 391, 392 


242, 263, 264, 
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'Asokavadáina', 249n. 
ú'srama, véase: vida, estadios de la. 
“Astasáhásrika Prajñaparamita, 378n., 
379n., 380n., 405 
'Astávakra Gitá (Sárihita), 22n., 146n., 
352n., 353n., 354n., 335n.. 356h,, 
359, 480 
astrologia, 90, lin. 
Asvaghosa, maestro budista, 396, 417n,, 
481 
arvamedha, véase: sacrificio del caba- 
llo 
Asvapati, rey, leyenda del, 130n. 
Asvasena, rey, en la leyenda jaina, 
153, 161n. 
Atar, dios persa, 171n. 
Atatúrk, Kemal, 98 
ateísmo: jainismo (transteismo”), 151 
Lokáyata, 471n. 
Sárnkhya, 226, 233n., 264, 310 
véase también: deidades (prestigio 
socavado) 
*Atharva-Veda', véase: Veda”. 
“iman, véase: mónada vital; Yo. 
“Atmapáñcaka' (Sánkara), 361n. 
átomos: áji'vika, 212 
jaínas, 213, 223, 226 
Vaisésika, 468 . 
véase también: elementos; mónadas 
Augusto, 108n. 
Arere, véase: Or, 
Aurangzeh, emperador mogol, 248 
austeridades, véase: ascetismo. 
Austria, 93, 98, 99, 101, 102, 105 
Avadhíita Gita”, 351n., 352n. 


Avalokitéávara, Salvador budista, 309, 


396, 414, 418, 427 
manifestación en forma del caballo 
Nube, 309, 310, 415 
Avalon, Arthur, 45In., 
454n., 482 
véase también: Woodrotfe, sir John. 
Avásyaka', 471 
avidya, véase: nesciencia, 
Ayodhyáa (Oudh), 160 
ayuno, 53n., 139, 319n. 
en el jainismo, 159, 160, 162n., 165n. 
véase también: vegetarianismo, 
Azhdahak, dios armenio, 171 n. 
Azhi Daháka, dios persa, l55n., 171n., 
lám. Via 
azúcar, epigrama de Ramprasad so- 
bre el, 434, 435, 441 


452n., 


453n., 


Bacon, Francis, 38 
Ractria, 112n., 393n. 
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Baádámi, escultura de, 176 
Bahúbali, véase: Gómmata 
Baláditya, tey de Ayodhva, 394n., 110 
Bali, hinduismo cen, 65n. 
Baluchistátt, 385, 393 
banyan, ibaminación de Buddha bajo 
un, 169 
Bara'bar, cavernas de, 212n. 
barca, metáfora budista de la, 27, 309, 
354n.. 370-379, 396, 419, 420, 427 
“Bárhaspatya Arthasástra', 41 
Basárh, véase Vaisali. 
bastón de los monjes, 211, 212 
Baudelaire, Pierre Charles, 26 
Baudhá'yana, maestro brahmánico, 43 
bautismo cristiano, 259n. 
Báyazid Il, sultán del Imperio oto- 
mano, 101 
bebidas: embriagadoras, 320n. 
véase también: jeche; vino. 
Bechardas, Shrávak Pándit, 151 u. 
Beethoven, Ludwig van, 91 
hehistú'n, relieves de, 86 
Bélgica, 102, 103 
Benares, 161, 162 
henedictinos, 480 
Besant, Annie, 480 
Bhadrabáhu, maestro jaina. 173u. 
Bhadrasena, rey hindú, 107 
*Bhágavad Gitá” 23n., 63n.. 71a., 135n., 
146, 1l75n,, 178, 196, 2%9n., 297m., 
29%n., 323n., 325, 326, 333, 34In., 
345n., 351n., 359, 360. 428, 436, 468, 
474, 480 
bhakti en la, 302, 303, 315, 320, 410 
contenido, 301, 302 
examen, 302-322 
extractos, 302-322 
Karma-yoga en la, 5ín., 302, 303, 
311, 319, 320, 42ln. 
rasgo principal, 188n., 3509, 310, 314- 
321 
Sankhya-Yoga en la 
251 
Bhágavánt, véase: Aristanemi. 
Bhágavánt en el Tantra, 435 
Bhájá, arte de, 460 
bhakti, véase: devoción. 
Bhakti-Yoga, 318n.. 319n., 452n. 
Bhárata, rey mítico de da India, 174n. 
Bh2'ruci, maestro brahmánico, 360n. 
Bhattacharya, J. N., 478 
Bhattacharyya, Benoytosh, 428n., 429n,, 
430, 432n., 481, 482 
Bhavadeyasúri, 139n., l5In.,, 
bheda véase: disensión. 


225, 226, 242, 


1661. 


bhik5u, véase: mendicante (estadio de) 
bhil, población de la India, 156, 160, 
161 
Bhigma, guru legendario, 106n., 302 
bhútasuddhi, ritual tántrico, 450, 451, 
456 
“Biblia”, 60n., 133n., 143n., l44n., 146n., 
l4In., l55n., 171, 189n,, 397, 312, 
463, 465 
Bihár, 180, 383 
bija, véase: simiente. 
Bimbisara, rey de Mágadha, 248 
Bindumati, cortesana, historia de, 
135, 136, 308 
Bindusára, rey Maurya, 385 
Firmania, budismo en, 28n. 
Bizancio, 93, 97 
véase también: Turquía 
Blake, William, 144 
Bloomfield, Maurice, 22n., 151n., 166n., 
478, 479 
Blyth, R. H., 481 
bo, árbol, Buddha bajo el, 122, 168, 
169, 363, 369, 370, 386, 388, 389, 
415 
Bodhidharma, patriarca budista, 424n., 
475 
Bodhisattva, 377, 378, 396, 412, 414- 
427, 433, 439n. 
cuatro cualidades, 419 
como salvador (al renunciar al Nir- 
vana), l47n., 415, 416, 427, 428, 
433 
véase también: 
Ksitigarbha 
Bóhme, Jakob, 17 
Bolland, G. J. P. ]., 62 
bosque, estadio de vida en cl (vana- 
prastha), 46, 132, 134 
Brahmaá, dios hindú, 104, 105, 130, 329, 
333, 335 
y Buddha, 364, 365 
Brahma-Sávitar, 138 
brakmacárin, véase; discípulo 
brahmacarya, véase: celibato 
“Brahmajáalsuttanta', 264n. 
Brakmá-loka, reino sobrenatural, 120 
Brahman, véase: Mónada vital; Poder 
sagrado; Uno-sin-segundo: Yo. 
brahmanes, 43, 58, 70, 82, 90, 92, 127, 
397 
Brahmánanda, Swámi, 356 
“Brá'hmana”, 21n., 65, 65, 7In., 114, 
466, 473, ABO 
“Aitarqya-* (Morir en torbo al po- 
der sagrado”, 65-69 


Avalokitésvara; 
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'Satapatha——', 105n., 196n., 240n., 
463n., 480 
*Taittiriya— (Himno al alímento), 
275-379, 443 
brahmanismo e hinduismo, 21-23, 39- 
45, 56-64, 63-75, 265-332 
afirmación, 274, 275, 277-279, 300, 
301, 325, 326, 444 
alientos vitales (prána), 
295 
alimento, himno del, 274-279, 285, 
313, 443 
arte, 1M3n., 176, Jám. MI, XI, XII 
ascetismo, 63, 293, 294, 300, 315-318 
budismo, paralelos con el, 179, 247, 
318, 351, 357, 358, 410-412, 433 
budismo, relaciones con él, $581n., 
396 
caridad, 305 
casta, 44, 58, 70, 91, 92, 
259n., 442, 160, 463, 466 
conciencia, estados de, 263, 286, 287, 
292, 293m.,-299, 317n., 354 
conocimiento (jñána), 68, 270, 271, 
273, 295n., 317, 319, 320 
(vidya), 371 
cordón sagrado, 131, 259n, 
correlación, 20, 21, 271, 272, 273 
cosmología, 196, 197, 220, 221, 227, 
240, 241, 264, 271, 275, 276, 282. 
295, 324, 353n., 363 
cristianismo, paralelos con el, 436, 
438 
Cuarto (Turiya), 264, 293n., 294... 
299, 339, 343, 350, 354 
culto de la familia, 123-126 
culto del padre, 204 
devoción (bhakti), 53n., 240, 25In., 
272, 278, 281, 302, 303, 313-316, 
319, 320 
distinción entre ambos, 225 
dualismo, 240 ; 
elementos, 284, 355 
estadios de la vida 
93, 129, 
facultades 
206 
Tacultades de acción (karméndriya), 
55, 288, 289, 995 
facultades de sensación (jfiánendrí- 
ya), 288, 289, 295, 296 
fenomenalidad (náma-rúpa), 32, 69, 
:278, 288, 313, 314 
integración-aislamiento, 281 
intuición, 287. 288, 296, 317, 318 


196, 286, 


128, 129, 


(G¿rama), 46, 
131-135, 145 
(índriya), 288, 289, 295, 
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jainismo, paralelos y relaciones con 
el, 197 
juego cósmico, 220n. 
karman (acciones), 54, 63, 66, 70, 
306, 320, 421 
Karma-yoga, 302, 305-307, 318-320 
liberación, 44, 45-47, 85, 147 
libros sagrados, 20n., 21n., 58n., 59n. 
logros supremos y característicos, 16, 
7 
magia: 20n., 21n., 56, 63-69, 70, 72, 
73, 123-125, 270, 271 
maya (ilusión), 34, 273, 277, 308, 
309, 311, 313, 326, 335, 345, 358, 
360, 440, 444, 449, 462 
mente, 288, 289, 296, 318 
meta (fin), 281, 301 
mónada vital (Fsvara), 311, 319 
(púrusa), 196, 221, 350 
monaquismo, 133, 210, 211 : 
monismo, 196, 198, 268, 269, 287, 
290, 291n., 292n., 293n., 302, 310, 
320, 410, 443, 445, 459-460, 462, 
463 
“morir en torno al Poder sagrado”, 
63-69 
muerte, 65-69, 203 
mundos póstumos, 345n. 
ofrenda y sacrificio, 67, 269-271, 312, 
3l4n., 320, 323 
Om (Aur), 286 
opuestos, pares de, 300 
ortodoxia, 27n., 28n., 58, 59, 58n., 
59n., 7In., 178, 180, 196, 203, 204, 
209n., 226, 251, 265, 266, 322, 325, 
38ln., 439, 443, 444 
pecado, 279, 312, 314 
pedagogía, 59, 60, 266-269, 285, 466 
poder sagrado (brahman) 130, 259n. 
sacrificio de comida, 316, 320n. 
sarusára, 289 
Sánkhya, en relación con el, 65n; 
225, 250, 310, 312 
secreto, 59, 60, 203, 204 
Señor (Psvara), 311, 312, 314, 317, 
32In. 
Ser primordial 
324, 325 
(púrusa), 196, 221, 350 
transmigración, 203 
“eú eres eso”, 126, 247, 265, 268, 285, 
286, 326 
védico, 20-22, 57. 58, 63-69, 69-75, 
153n., 203-205, 226, 265-281, 294, 
301, 320, 321, 322, 323, $24, 326, 
443, 444, 460, 461, 462 


(brahman), 323n., 
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via media, 318 
Yo (átman), 14, 23, 32, 54, 55n., 69, 
7On., 73, 74, 132, 133, 134, 1535, 
205, 196, 229, 266-263, 280, 281, 
284, 288-299 
Yoga, 54n., 296, 297, 302, 305, 307, 
311, 319, 320, 32In. 
véase también: arios; 'Bhágavad-Gi- 
ta; *“Brá'hmana'; Tantra; * Trivar- 
ga; 'Upánisad', Vedánta; “Veda”. 
“Brahmasútra”, 326, 358, 480 
Brahmo-Samaj, movimiento hindú: 
crisiano, 436, 438 
Breughel, Pieter, y el matsyayana, 103 
“Brhadé'ranyaka Upánisad”, «véase: 
“Upánisad”. a 
'Brhad3'ranyaka-vi'rtika, 33 ln. 
Brhádratha, rey Maurya, 392 
Brháspati, dios védico, 20, 41, 70, 73, 
132 
“Brháspati-sútra”, 478 
Brown, W. Norman, 478 
Brunhilda, diosa wagneriana, 190 
Bruno, Giordano, 36, 37 
Buddha, Gáutama (iSkyamuni, Sid- 
dharta; Tathá'gata), 20, 2ln., 58n., 
64n., 65n., 154, 309, 395, 412, 426, 
474 
en el arte, 389, 390, Lám. 1, 1V, 
IX, X. 
como Bodhisattua, 415; 
como Cakravartin,. 111-113; 
como Tathá'gata, 114, 424n.; 
contemporáneo de Mahavira, 58n., 
152, 180, 181, 204, 212; 
doctrina de los "Tres Cuerpos (Tri- 
kaya), 4lln,; 
encarnaciones 
(como Indra), 38ln.; 
(como lego), 390; 
(como rey Vessántara), 416, 417; 
(como Visnu), 381; 
enseñanza inspiradora, 381, 384, 462; 
“Ex-spirado”, 370 
fundador de la Orden, 363-366, 381- 
383; 
multiplicidad de los Buddha, 330, 
377; 395, 420n., 422, 423, 428, 439; 
origen hindú (ksátriya) de, 397; 
palabras y dichos 
(discurso sobre el vehículo), 373, 
374; 
(ha madre cuyo hijo había muer- 
to), 398; 
(Sermón del fuego), 375 


(sobre Gosála, la 'camisa de cá- 
ñamo'), 211, 212; j 
(sobre hombres dignos de stúpa), 
113, 114; 
paradoja de su no-existencia, 375; 
paralelo con los salvadores jaina, 
168-171, 180-183 
rechazo del Veda, 27n., 58n.; 
Sakyamuni (significado de esta ex- 
presión), 365 
símbolos, 329 
(loto), -389, 390 
y Káma-Mara, 121, 122, 168, 169, 
3l7n., 363, 364, 369, 370, 415 
y Mucalinda, 169, 170 
“Buddhacárita' (Asvaghoga), 396, 481 
buddhi, ver: intelecto. 
budismo, 82, 85, 363-432, 471, 474, 475. 
arte, 112n., l13n,, 168, 171, 369, 370, 
389, 394, Lám, L, IV, IX, X; 
ascetismo, 367, 375, 415, 416; 
barca, metáfora de la, 27, 309, 370- 
379, 396, 419, 420, 427; 
brahmanismo, paralelos con el, 179, 
247, 319, 351, 357, 358, 410-412, 
435; 
brahmanismo, relaciones con el, 381n. 
Cakravartin, 110-114. 
caridad, 386-389, 390, 391, 417; 
causación (karman), 368, 370, 580, 
409, 413; 
cisma, 382, 383; 
conciencia (a'laya-vijñana), 408-409, 
412, 413, 419; 
concilios, 383-385, 394, 395; 
conocimiento, 368, 371, 389, 390, 409, 
411, 412, 419, 422, 429; 
cosmología, 401, 402; 
Cuatro Nobles Verdades, 365-367; 
Ch'an, escuela, 423n.; 
devoción, 389, 390, 396; 
Dhyani-Buddha, 3lln., 418n.,, 476; 
difusión, 28n., 363; 
dioses hindúes en el, 121, 122, 158n., 
166n., 167n., 264n., 38ln., 390, 
410-412, 427, 428; 
discusión, 382, 383; 
dolor, carácter endémico del, 366, 
367; 
dualismo, 179, 410; 
entidades transitorias (dharma), 398, 
399, 400, 402, 427; 
esclavitud, 406; 
existencia, los cinco clementos de la, 
418, 419; 
facultades, 419; 
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facultades de acción, 419n.; 

facultades de sensación, 419; 

fenomenalidad, 398-402, 405, 409, 412, 

413, 419; 

fuego y vida, analogía entre, 375; 

fundación del, 361, 360-366, 381 

los guna, 415, 421n.; 

helenístico, 394, 395 (véase también 
Gandhara) ; 

herejía, 382-384, 390; 

heterodoxias, 27n., 58, 59, 60n., 110n., 
178, 179, 204n., 216, 440;. 

iconografía, 369, 370; 

(Buddha), 389, 390 
(yab-yum) , 430-432 

iluminación (nirvana), 351, 369, 370, 
370n., 373, 375, 377, 389, 399, 400, 
406, 408, 415, 428, 431, 433; 

intelección (sañíjna), 419n. 

jainismo, paralelo con el, 168-171, 
180-183, 212; 

ley (dhatma), 383, 386, 387, 390, 391, 
Lám. 1 

liberación, 371, 406, 411, 433; 

muerte, 351, 419n.; 

mundos póstumos, 389, 390, 395; 

Ma'dhyamika, escuela, 396, 405-407, 
4lán., 471, 475; 

Mahasukha, escuela, 427-432, 475; 

mente, 407, 409, 426 

misiones, 386, 387 

monjes, 133, 194, 205, 207, 212, 373, 
382-391 

nesciencia (avidya), 366, 371, 375, 376, 
410, 412, 413, 419, 428; 

Noble Óctuple Sendero, 367, 381; 

no-violencia, 387 

obras como medio de conocimiento, 
421n.; 

Opuestos, pares de, 375 

paradoja, 375, 382; 

pecado, 409, 413; 

plegaria, 396; 

preparación para el, 341, 356, 375; 

psicología, 422; 

zrestitución, método de, 424n., 425n. 

reyes (Asóka, etc.), 115, 385-394, 396 

sarisára, 374, 375, 377, 406, 409, 415, 
431, 433 

Sáñkhya, paralelo con el, 263-265" 

Sautrá'ntiko, escuela, 396, 400, 408, 
4l4n., 471 

Súnyaváda, escuela, 407, 467 

terapia, 365, 367, 397 

tradición oral, 64n. 

vehículos, los dos, 28n., 396 
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vía media, 318 
Vijñanaváda, escuela, 407n. 
Vinaya, fijación del, 384, 385 
Yaññadatta, acto de verdad de, 140, 
141 
Yo (átman), 17, 22, 23, 34, 54n., 70, 
73, 74, 132, 134, 196, 205, 229 266- 
268, 279, 280, 284, 288-299 
Yoga, 121, 204, 226, 227, 408 410, 423, 
424 
Yogacira, escuela, 396, 407-414, 414n., 
471, 475 
Zen, escuela, 414n., 423n., 424n., 475 
véase también: Bodhísativa; Buddha; 
Hinayána; Mehayána; páli, tex- 
tos en. 
Biihler, C., 43n, 212n., 478 
Bundelkhand, arte de, Lám. XI 
burbuja, metáfora jaina de la, 208, 209 
Burckhardt, Jakob, 117 
Burlingame, Eugene Watson, 
139n., 14ln,, 418n., 481 
Burnier, Raymond, 477 
caballo, tesoro del Cakravartin, 111, 112 
véase también: Avalokitésvara; sacri- 
ficio del cabailo. 
cabellos, metáfora brahmánica de los, 
292 


136n., 


Caín y Abel, leyenda de, 155n. 

cakra, véase: rueda 

Cakravartin, 86, 109-118, 220 
Asoka como, 115, 388 
Bhárata como, 174 
Buddha, como, 110-115, 390 
en el mito de Kápila, 226 
marcas y simbolos del, 111, 112, 159 
Parsva (Vajranábha) como, 159, 160, 

168, 177 

Calcuta, Star Theatre de, 454 

Calderón de la Barca, Pedro, 247n. 

Cálukya, dinastías, 64n,, 394n. 
arte de las, 482 

Cambises Il, 84 

Camboya, 6tn. 
arte de, Lám. IV 

camisa de cáñamo, metáfora de Buddha 
sobre los ¿ji'vika, 212, 213 
Camunqaráya, estadista de los Gañga, 
174, 175n., 476 

Canadá, 98 

Candi, diosa en cl aspecto de, 439 

Candragupta Maurya, fundador del im- 
perio Maurya, 41, 83, 83n., 92, 178, 
385, 392, 474 

Candragupta Il, rey Maurya (2), 410n. 
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Candrakirti, maestro budista, 368n., 
402n. : 
Candraprabha, 8? Salvador jaina, 175 
caridad (habitualmente dána), 111 
según los guna, 317 
en el brahmanismo, 305 
en el budismo, 386, 387, 390 
en el jainismo, 162n., 224 
véase también: limosna; soborno. 
Carlomagno, 476 
Carlos VII, rey de Francia, 101 
Carlos V, 100, 101 
Carlos Augusto, duque de Sajonia-Wei. 
mar, 90 
carnaval, fenómeno de la naturaleza 
humana, 446, 447 
carne, véase: vegetarianismo 
carro, metáfora upanishádica del, 288, 
289 
casta, 44, 58, 70, 91, 92, 128, 129, 172, 
259n., 397, 442, 454, 460, 464, 466 
ausencia de restricción en las religio- 
nes no védicas, 58, 59, 59n., 167, 
460, 463 
ausencia de restricción en las religio- 
nes no védicas, 58, 59, 59n., 167, 
460, 463 
ausencia de restricción en el Tan- 
tra, 60n., 442 
harman jaina, 219 
véase también: vida, estadios de la 
castidad en el jainismo, 162n. 
véase también: celibato 
categorías (padártha), en el Vaisésika, 
467, 468 
catolicismo, 51, 52, 62, 91, 100, 279, 475 
analogía con el ritual hindú, 319n., 
452n. 
véase también: Agustín, San 
causa, en el Nyaya, 469 
causación, véase: karman 
causas y electos, concatenación en el bu- 
dismo, 419n, 
Ceilán, 174 
budismo en, 27n,, IHOn., 363, 383, 388 
véase también: páli, textos en 
celibato (brahmacarya), 131, 340, 448 
ruptura ritual del, véase: coito 
César, Julio, 394, 474 
cielo e infierno, 156, 157, 185, 190-193 
en el brahmanismo (toka), 121, 286n., 
355n. . 
en el budismo, 121, 191-193, 421, 427 
en el jainismo, 156-168, 208, 209, 217 
griegos y cristianos, 190, 191, 193, 
345n., 451 


análogos al sueño, 286 
multiplicidad, 153n. 
y samádhi, 345n. 
ciencia 
india, 58n., 57, 216-220, 222, 223, 261, 
269, 270, 276, 354 
occidental, 25, 24, 28n., 34, 36-39, 47- 
49, 51, 57, 61, 74, 119, 145, 266, 
270, 271 
política, véase: política 
véase también: alquimia; cosmología; 
magia; medicina; psicoanálisis y 
psicología 
cinco cosas buenas y cinco prohibidas, 
en el Tentra, 442, 443, 445, 446, 453, 
454, 456, 457, 460 
“Cinco fuegos”, penitencia de los, 163 
Cirene, budismo en, 387 
Ciro el Grande, 84 
cisnes (harisa), apelativo de los asce- 
tas hindúes, 133, 211, 361n. 
citta, véase: pensamiento 
Claudio I, emperador romano, 108n. 
coito, como ruptura ritual de tabú, en 
el budismo, 427-432 
en el Tantra (máilthuna), 442, 443, 
445, 446, 453, 454, 456, 457, Lám. 
xI 
véase también: amor; celibato; matri- 
monio; sexo; yab-yum, 
Coja, dinastía, Gán., 475 
Colebrooke, H. T., 479 
colores kármicos (lesya), en el jainismo, 
187, 196, 200, 202, 207, 208, 425 
columna vertebral, “canales espiritua- 
les” (sugumráa) de la, en el Tanira 
compasión (káruná) del Bodhisattva, 
427, 428 
Comte, Auguste, 38 
comunismo, 6, 12, 82, 97 
conciencia, 16, 28, 280, 281 
en el budismo (4'laya-vijíána), 407, 
408, 412, 413, 419n, 
“pura” (en el brahmanismo; vijñá- 
na), 292, 293n., 317n. 
en el Sáñkhya-Yoga, 263, 264 
en el Tantra, 434, 435 
en el Vaisésika-Nyaya, 169 
en el Vedánta, 326, 338, 339, 354 
estados de (en el brahmanismo: fases 
dei Yo), 264, 286, 287, 203n., 291- 
299, 354 
conciliación (sáman) en política, 103, 
104 
Confucio, 35, 62, 346, 365 
conocimiento, 23, 24 
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en el brabmanismo: jñana, 68, 270, 
272, 274, 293n., 317, 320 
vidya, 292, 293, 426 
en el budismo; jñána, 390 
prajña, 409, 41in., 412, 428 
vidya, 372 
(devaluación del), 389, 419, 421 
en el Nyáya, 469 
en el Sarñkhya; prajía, 256 
viveka, 230, 231, 243, 247, 257, 423, 
426 
en el Tantra: jñana, 434 
vidya, 455 
en el Vedánta: ¡jñiana, 354, 358, 435 
vidya, 82, 56, 327, 426 
Constantino el Grande, 385, 475 
contemplación blanca” de Paréva, 167, 
168 
contemporáneo, confrontaciones con el 
mundo, 15-17, 24, 25, 37-39, 46-49, 
61, 62. 63, 74, 79, 82, 85, 86, 96, 97, 
102, 105, 115, 116, 118, 141, 143-147, 
194, 195, 314, 315, 336, 337, 446, 447, 
461, 462, 464 
véase también: Occidente; política 
(occidental) ; psicoanálisis y psico- 
logía (analítica moderna) 
Coomaraswamy, Ánauda K., 112n., 113n, 
176n., 178n., 370n., 388n., 392n., 4lIn., 
430n., 477, 478, 479, 480, 481 
cooperación internacional, 116, 117 
cordón sagrado brahmáyico, 131, 259 
Corea, budismo de, 179 
correlación en el brahmanismo védico, 
21, 22, 270, 271, 273 
cosmogonías, 21, 22, 60n., 103, 196, 197, 
220, 221, 259, 264, 277, 280, 281, 324, 
325, 333, 334, 350, 427, 436 
véase también: *“Purána” 
cosmología: budista, 401, 402 
brahmánica, 196, 197, 220, 221, 227, 
240, 241, 265, 271, 275, 276, 282, 
283, 295, 323, 355n., 364 
cientifica, 275 
jaina, 185-187, 202-204, 208, 209, 216 
224 
Nyáya, 469 
Sañkhya-Yoga, 225, 245, 251, 252, 258 
swedenborgiana, 197-201 
Vaisésika, 467, 468 
véase también: Átomos; 
materia 
cortesana(s) : historia del cadáver de la, 
177 
historia del dharma de la, 163, 164, 
306; 307 


elementos; 
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Kunbera; Mára; Márut; Mitra; 
nága; Namuci; Sa'vitri; serpien- 
tes; Siva; Soma; Súrya; Váruna; 
Vasanta; Visnu; Visvakarman; 
Vrtra; yaksa) 
véase también: cristianismo; mitolo- 
ía 
“Dipavamsa!, 384n. 
Dirac, Pau! Adrien Maurice, 38 
discernimiento (viveka) en el Sánkhya, 
230, 231, 243, 244, 247, 257, 258, 262, 
423, 426 
discípulo de la filosofía india (adhiká- 
rin), 17, 18, 22, 56, 420, 421, 465 
brahmánico, 59, 266-268, 285, 407, 408 
budista, 373 
y el elefante, historia del, 29-31 
estadio de vida del, 46, 131, 132, 341 
requisitos para ser, 27, 50-52, 52-56 
tántrico (sá'dhaka), 445, 446, 447 
en la tradición no-aria, 58, 59 
vedantino, 52-56, 328-330, 334, 335, 
338-342, 350, 362 n. 
véase también: guru; pedagogía 
disensión: en la orden, advertencia de 
Buddha contra ello, 382, 383 
en la politica (bheda), 105 
véase también: herejía 
“dividir para reinar”, cn política, 105 
divya, santo tántrico, 453, 456 
“Doce meditaciones” del Salvador jaina, 
165 
docetismo budista, 406 
«dolor, caráctér endémico del, según el 
budismo, 366, 367 
Doni, Anton Francesco, 83n. 
drama: grecorromano, 192 (persona), 
265 
hindú, 43, 44, 220n., 454 
Drámida, macstro brahamánico, 360n, 
drávidas, 58, 59, 59n., 60n., 92, 93, 93n., 
110, 111, lión., 153n., l54n., 162n., 
178-181, 181n., 195, 196, 203, 204, 208, 
209n., 216, 226, 245, 250, 251, 263, 
299, 300, 301, 3l5n., 320, 321, 325, 
359, 439, 445, 439, 470, 473 
véase también: ario-dravídica, sinte- 
sis; budismo; heterodoxia; Indo, civi. 
lización del valle del; jainismo; 
Sánkhya (-Yoga) . 
Dydhanemi, héroe legendario del bu- 
dismo, 110n. 
Drona, legendario soberano hindú, 302 
dualismo: áji'vika, 268, 300 
en la Bhágavad-Gita, 178, 320 
en el brahmanismo, 240 
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en el budismo, 179, 410 
“los hermános enemigos”, l55n., 154- 
157 
en el jainísmo, 154n., 171, 177, 196, 
197, 263, 268, 300, 445, 446, 459, 
460, 461 
judco-cristiano, 197, 446 
en el Sáñkhya-Yoga, 178, 196, 226, 228, 
245, 246, 250, 259, 263, 268, 300, 
309, 320, 327, 410, 444, 446, 459, 
460, 461. 
en el Fantra, 456 
en el Vedánta, 178, 330n. 
en el zoroastrismo, l4n., l55n., 171, 
446 
véase también: heterodoxia; monismo; 
opuestos, pares de 
dueño de casa, estadio de 
(grhastha), 46, 131 
véase también: matrimonio 
Dunbar, Sir George, 83n., ll5n., 477 
Durga, la Diosa como, 440 
Durgáprasada, Pándit, 478 
PDutt, Manmatha Nath, 4]n., 478 
dvandva, véase: opuestos, pares de 
Dyaus, dios prevédico, 273 


vida de 


Eckhart, Meister, 17, 35, 39, 476 
edades del mundo, teoría india dc las, 
135n. 
Eddington, Sir Arthur Stanley, 38 
Edipo, 248 
Egipto antiguo, 91, 92n., 155n. 
budismo en, 387 
moderno, 98 
ego (generalmente ahañkára), 55, 73, 
186, 336 
en el brahmanismo, 296, 318 
en el budismo, 375, 398, 400, 410, 418 
en el Sáankhya-Yoga, 186, 252, 253, 
255, 256, 258, 260, 262, 264 
en el Fedánta, 186, 326, 353 
Einstein, Albert, 38, 476 
Eleanor, duquesa de Aquitania, 432 
Elefanta, arte de, 549 
elefante: en el arte, Lám. VH 
en monedas, 392 
Divino Elefante Blanco del 
vartin, 110 
encarnación de Pársva, 157, 158 
y el discípulo, historia del, 28-31 
en una anécdota de Sánkara, 27, 28 
véase también: Ganesa 
elementos: en el brahmanismo, 284, 355 
en el jainismo, 222 
en el Sañkhya-Yoga, 261n. 


Cakra- 


wéase también: átomos; materia 
Ejúra, arte de, 176, 460 
Emerson, Ralph Waldo, 436 
Empédocles, 17, 31, 39, 472 
encantamiento, 103, 121 
véase también: magia 
encarnación, véase; Krsna; 
ción;; sarisára 
cnemigo: encantamiento contra, 63-69 
- medios de acercamiento (upáya) -al, 
103-105 
véase también: Arthasástra 
energía, véase: sakti 
engaño, véase: máya (ilusión) 
entendimiento, véase: intelecto 
envenenamiento de reyes, 107, 108 
envolturas (kosa) del Yo, 326, 327, 340n., 
353, 354 
épica, véase: homérica (edad, épica); 
Mahabhá'rata; Rámá'yana 
Epicuro, 17, 474 
Epiro, budismo en, 387 
Eratóstenes, 37 
Erfurt, congreso de, 9%) 
Erígena, Juan Escoto, 39 
ermitaño, estadio de vida de, véase: 
bosque, estadio de vida en el 
Eros, dios griego, 119 
erótica, véase: amor; 'Kámasútra'; sák- 
ti; Sexo 
Esaú y Jacob, leyenda de, 155n, 
escitas (saka) ,'113n., 393, 394, 396 
esclavitud: según el budismo, 406 
según el jainismo, 201-203, 219, 220 
según Rámakrishna, 438 
según el Sáñkhya, 225, 229, 251 
según el Vedánta, 357, 358 
véase también: karman 
espacio, según el Vedanta, 352, 353 
España, 98, 100, 101, 103 
esposa: dharma de la, 130, 131 
encantamientos védicos acerca de la, 
124, 125 
como imagen venerada en el Tantra, 
448 
la S5akti como, 454 
véase también: matrimonio 
estado policial, 92-98 
Estados Unidos, 96; 105 
hinduismo en, 18n. 
estoicos, 17 


reencarha- 


estrategia (indrajála) en política, 105. 


106 

estrellas en astrología, 90n. 

éter: primer elemento, en el brahma- 
nismo, 251, 262, 284 
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en el Sañkhya-Yoga, 262 
eternidad: y Káma, 121 
Siva como, 60n. 
en el Vedánta, 353 
ética, véase: dharma (concepto de de-. 
ber); Dharmasastra 
Etiopía, 105 
Eucrátides, soberano de Bactria, 592 
eudemonismo de los LokW'yata, 471n.. 
Eurídice, 74 
Eva, primera mujer, 60n, 
Evans-Wentz, W. Y., 481 
existencia, los cinco elementos de la, 
en el budismo, 418, 419, 419n, 
extinción, véase: nirvána 


Ya Hian, peregrino budista, 396 
fábula: India como lugar de origen de- 
la, 18 
de animales: 18-20, 43, "79-81, 83, 89, 
93, 96, 465 
véase también: fábulas; Ja'taka; Ma- 
habhá'rata; Rama yana 
fábulas, mitos, parábolas, etc.; 
Asoka y el dharma de la cortesana,. 
135, 136 
Buddha y la madre que había per- 
dido su hijo, 398, 399 
Buddha bajo el bo, 122, 168, 169 
el cadáver de la cortesana, 177 s 
la creación a partir del Océano de- 
Leche, 333, 334 
el discipulo y el elefante, 29-31 
el gato y el ratón, 79-81 
el higo y la sal, parábolas de A'rumi,- 
267, 268, 285 
el hijo del rey, 246-248, 395, 396 
los hijos del rey Vessántara, 416, 417 
Káma y Siva, 120 
el león, el ratón y el gato, 95, 96 
Nube y los mercaderes náufragos, 
309, 310 
Parsva, vidas de, 151-168 
Praja'pati, 240 
el precio de la novia, 399, 400 
la reina, el sabio y el rey, 137-140 
Sánkara y el elefante, 28, 29 
el sannyásin en el templo de Jagga- 
nath, 433, 434 A 
el tigre criado entre cabras, 18:20 
Yajñavalka y Jánaka, 283, 284 
Yaññadatta mordido por la serpiente, 
138, 139 
facultades (generalmente ¿ndriya), 55,. 
13 Ñ 
en el brahmanismo, 286, 289 
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en el budismo, 419 
en el jainismo, 135, 186, 222, 223 
en el Sárkhya-Yoga (de acción ex- 
terna: bahyéndriya), 252, 253, 257 
véase también: acción; sensación; pen- 
samiento 
Faddegon, Barend, 478, 483 
familia, culto védico de la, 123-125 
“Familia, libros de', en el “Rg-Veda”, 57 
Farqubar, J. N., 477 
fascismo, 62, 82, 97, 98 
fatalismo, 87, 88, 91 
de Gosála, 214 
Fausbóúll, V., 481 
fe (sraddha), 50-52. 52-55, 191, 314, 315 
en el budismo, 420 
Febo (Apolo), identificado con Súrya, 
22n, 
Federico el Grande, 98 
Fedra, 248 
femenino, órgano (yoni), en el Tantra, 
450 
principio, véase: Diosa; Madre; 5akti 
fenomenalidad (generalmente náma- 
rupa), 23, 28, 29, 32, 69, 196, 218, 
278, 293, 314, 315, 338, 353 
en el budismo, 397-402, 406, 409, 413, 
419n. 
véase además: materia; máayá 
fertilidad: pez como símbolo de, 112, 
122 
dioses (yaksa) de la, 121, 170, 315n. 
encantamientos védicos para la 315 
fiestas estacionales, 442, 443 
filosofía occidental, 31, $2, 35-45, 61-63, 
117, 118, 249, 473, 476 
comparada con la india, 17, 35, 36, 
45-49, 51, 52, 61-63, 223, 346, 352, 
467 
sccularizada, 17, 36-39, 47-49, 61, 145 
tradición hegeliana, 62, 63 
véase también: ciencia; cristianismo; 
Occidente. 
finanzas, ministro ideal de, 111 
deshonestidad en las, 108 
fines de la vida hindú, 39-45 
Firdausi, 171, Lám. VIb. 
Flaubert, Gustave, 51 
flechas: de Káma, 119, 120 
metáfora de Sánkara, 345n. 
Fleet, D. J. F., 107n. 
flores en el culto, 356, 452n. 
folklore, 18, 65n,, 155n. 
utilización filosófica del, 34 
véase también: fábula; Ja'taka; mito. 
logía; 'Pañcatantra' 
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forma, véase: fenomenalidad 
forma expansiva en el arte indio, 460 
fortuna, véase: fatalismo; suerte 
Francia, 39, 80, 90, 91, 97, 98, 99, 100, 
101, 102, 103, 115, 117 
Francisco 1 rey de Francia, 100, 101 
Franke, R. O., 335n. 
fuego, 168, 292 
en el hogar védico, 67, 270 
analogía budista con la vida, 369 
véase también: Agni; Cinco fuegos 


Calileo, $7, 38 

ganado de las tribus arias, 57, 114, 180 

Gandhára, 112, 410n. 
arte de, 112n., 394, 395 

Gándhi, Mahátma, 62, 63, 478 
y el satya'graha, 141-143 

Ganeía, dios hindú, 439n. 

Ganga, dinastía, 174, 176n. 

Garbe, Richard, 227m., 258n., 358, 369, 
467, 168, 469, 470n., 47In., 479, 480, 
483 

Gaudapáda, maestro vedantino, 345, 
357n., 480 

Caudapáda-ha'rika, 345n., 357n. 

Gáutama (Aksapida), maestro del 
Nyáya, 43, 58n., 465, 469 

gestos (mudrá), en el Tantra, 442n,, 
449, 451, 452, Lám. XII 
véase también: posturas 

Gibbon, Edward, 97, 249 

gigantes en el jainismo primitivo, 184, 
185 

Gilgamesh, 74 

gimnosofistas, 172n., 459 

Gírish Chandra Ghosh, dramaturgo 
hindú, 454 

Glasenapp, Helmuth von, 171n., 175n., 
478, 482 

gnosticismo, 446 

Godúnov, Borís Fiódorovich, zar de 
Rusia, 97 

Goethe, Johann Wolfgang von, 280 

Cómmata (Bahú'bali), santo jaina, 174, 
174n., 476, Lám, VII 

Gosála, Máskarin, véase: djivika 

Gough, A. E., 472n., 482 

Govardhan, monte, 178 

Govinda, maestro brahmánico, 326, 
357n. 

Grail, Santo, 74, 190 

gracia, doctrina cristiana de la, 293n. 

Gran Bretaña, 81, 82, 91, 92, 93, 105, 
116, 141-143 
alianzas de tipo mándala, 98, 99 


Gran Deleite', véase: Mahasukha 
Gran Hombre, de Swedenborg, 100-201 
grano tostado, reparto ritual del, 442, 
454, 455 
griegos: 
aqueos, sus migraciones a Grecia an- 
tigua, 21n., 22n,, 473 
arte, desnudez en el, 175 
(véase también: arte helenístico) ; 
ciencia natural, 36-39 
conquistas en India y Afganistán, 
112, 112n., 172n., 385, 392, 393, 394, 
459 
drama, 265 
filosofía, 17, 21n., 31, 32, 33, 34 
(en paralelo con la india: Misch), 
35-39 
(comparación con el Arthasastro), 
48, 6l, 62, 63, 188, 189, 216, 223, 
248, 265, 266, 272, 282, 289, 294, 
346, 398n., 469 
Grecia moderna, 97, 98 
héroe épico, personalidad del, 190, 
191 
mitología en decadencia, 33, 36, 37, 
190, 272, 282 
mitologíz, comparada con la hindú, 
2In., 22n., 57, 74, 119, 153n., 180, 
193, 249, 250, 265, 278, 392, 439n. 
rivalidad entre padre e hijo, 249 
grhastha, véase: dueño de casa 
Griffith, R. T, H., 479 
Guénon, René, 468n., 469n., 483 
Guérinot, Armand Albert, 479 
Guerra Mundial; primera, 81, 98, 101, 
116, 141, 142 
segunda, 79, 82, 96, 97, 102, 105 
Guhadeva, mestro brahmánico, 360n. 
Gujarát, templos de, 176n. 
guna (saliva, rajas, tamas), cualidades 
naturales 
en el Sánkhya-Yoga “y el brahmanis- 
mo, 186n., 187n., 226, 234n., 241, 
251, 252, 306, 309, 315-318, 321, 332, 
352, 353, 423, 444 
descripción, 236-233 
y la dieta, 315, 316 
en equílibrio, 259 
y los tipos de facultades, 252, 253, 
257 
correspondencias en el jainismo, 186, 
187 
y los tipos religiosos, 313, 315-317, 334, 
335, 337 
en el budismo, 415, 421 
en el Tantra, 439, 454 
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en el Paises: ika, 468 
Gupta, dinastía, 64n., 114, 115, 394, 
410n. 
arte, 475, Lám. 6, X 
guru, 26, 29, 30, 46, 53, 55, 131, 266-268 
(A'runi), 465 
calificaciones, 17, 18, 52, 53 
“como sacerdote doméstico, 70, 132 
de sexo femenino, en el Tantra, 442, 
443 
en el Vedánta, 328-330 
véase también: discípulo; pedagogía 
Haas, George, C. O., 478 
Habshurgo, dinastía, 98, 100, 103 
Haáfiz, pueta persa, 432 
Hajipur, 383 
véase también; Vaisált 
halo, trasfondo arcaico del, 
Hamilton, C. H., 477n., 481 
“Hamlet” (Shakespeare), 117 
hamisa, véase: cisnes; 
Han, dinastía china, 393 
hara-kiri, 144 
Hare, E. M,, 481 
Hargovinddas, Shrávak Pándit, 
Hari, clan de los, 178, 180, 
Harisena, poeta de los Gupta, 113 
Harmon, A. M,, 398n. 
“Harsacárita”, 393n, 
Hastings, James, 477 
véase también: Garbe; Jacobi; 
donell 
Hatha-yoga, 208n., 423 
Havel, E. B., 386n., 388n., 477 
hebreos, 58 
religión, véase: judaísmo 
Hegel, Georg Wilhelm Friedrich, 31, 
32, 36, 62, 63, 476 
Heisenberg, Werner, 38 
helenístico, arte: de Gandhára, 
113n., 394, 395 
de la India, 113n. 
budismo, 392, 394 
véase también: Gandhára; 
pañha' 
Heliodoro, 392 
Heracles, 74 
identificación con Ksrna, 392 
“Heráclito, 31, 32, 39, 295. 474 
herejía: budista, 382, 384, 390 
cristiana, 190 
de los Loka'yata, 471n. 
hermano oscuro, motivo del, 154, 155n. £ 
155, 156, 171 
hermanos enemigos, motiyo de los, 154. 
156, 171, Lám. VI 


188n, 


15in. 


Mac- 


112n., 


“Milinda- 
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Hermes identificado con Ganeía, 1439n,. 
héroe, 74, 75, 90n., 146, 190, 191, 308, 
346 


en el 'Tantra (vira), 445, 446, 447, 


453, 454, 457 : 
véase también: Bodhisattva; Cakra- 
vartin; Kysna; salvador; Tirthán- 
kara 

Hesíodo, l19n., 473 

heterodoxia en la filosofía india, 27n., 
58, 59, 59n., 60n., 110n., 178, 179, 196, 
203, 204, 203, 215, 250, 251, 316, 320, 
325, 326, 359, 459, 461, 462 
véase también: budismo; drávidas; 

dualismo; jainismo; Sañkhya-Yoga 
hierbas, metáfora brahmánica de las, 
292 

hijas, actitud védica hacia las, 123, 124 

hijo del rey, parábola y metáfora del, 
246-249, 327, 395, 396, 452, 453 

hijos, traición de los, 248, 249 
encantamientos védicos para engen- 
drar, 123, 124 

Himalaya, dios yédico, 120 

Himno del alimento, véase: alimento 

Hinayane, rama del budismo, 403, 407, 
410n., tl4n,, 4211., 458, 474 
el Bodhtisativa en el, 414, 415, 433 
difusión, 28n. ? 
dualistto, 179, 410 
csencia, 28n. 
negación, 428, 431, 444 
véase también: budismo 

hinduisino, véase:  brahmanismo € 
hinduismo; *Bhágavad-Gitá'; Tantra; 
Fedánta 

Hine-nui-te-po, deidad polinesia, 74 

Hipólito, 248 ; 

Hitler, Adolf, 82, 105 

“Hitopadesa”, 41, 94, 95 

Hobbes, Thomas, 35, 42 

homérica, edad y épica, 21n., 57, 190, 
191 
véase también: griegos 

Hóysala, dinastía, 64n., 475 

Hsiang-yen, maestro budista, 425n. 

huevo cósmico, 104, 221, 264, 363 

Hui-neng, patriarca budista chino, 
423n., 424n. 

Hume, Robert Ernest, 22n., 250n., 
268n., 271n., 2738n., 274n., 287n., 
290n., 29In., 292n., 293n., 294n., 480 

hunos, 393, 394 

hybris, 190 


lbn Battú ta. 97n., 248, 249 
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icono, en el hudismo, 429-432 
iconografía: budista, 369, 370. 380, 393 
(Buddha), 429-431 
Qab-yum), 431 
jaina, 170-177 
véase también: arte. 
ideal del hombre, en Oriente y Occi- 
dente, 345, 346 
véase también: héroe 
ignorancia, véase: nesciencia 
Iksvaku, familia, 360, 178 
“Tliada', 65n. 
iluminación, véase: nirvuána 
ilusión, véase: maya 
ilusión del muudo, la Diosa como, 439 
imágenes: jaina, 168-177, 179 
culto de las (istadévata), 53n., 356, 
449, 449n., 450, 463 
véase también: iconografía 
incienso en el culto, 356, 396, 452n. 
India histórica y política (en ordexr 
cronológico) ; 
civilización del valle del Indo, 59n., 


112n. 

drávidas, 58, 59, 92, 92n., 158n., 179, 
180, 299 

invasión aria, 2ln,, 58, G4n., 65n.. 


114, 179, 180 
edad védica, 20n., 21n., 57-59, Gán., 
69, 85, 92, 93, 119, 265-299 
feudalismo, 42, 84-87, 92, 93, 99, 
100; 119, 299-301 
(véase también: Mahabh2'rala) 
Buddha, 20, 21n., 363-364 
conquista griega, 112, 112n., 172n., 
335, 392-394 
dinastia Maurya, 4l, 83, 83n., 86, 
113n., 113, 135, 142, 178 
dinastía Kusána, 113n. 
dinastia Gupta, Gdi., 114, 115, 304 
invasión musulmana, 64n., 119, 172n,, 
176n., 248, 249, 396, 4l0n. 
dinastia mogola, 248 
época moderna (ingleses; Gindhi) 
62, 63, 99, 141-143, 464 
véase también: Arthasastra; y el 
Sumario histórico, págs. 473-476 
Indo, civilización del valle del (Mo- 
hanjo-Daro), 59n., 112n., 473 
Indochina, véase: Camboya 
indoeuropea. familia lingiística, 2ln., 
57 
Indra, dios védico, 20, 21, 32, 41, 70, 72, 
105, 120, 132, 165, 167, 178, 207, 273, 
291, 313, 417 
Buddha como, 390 


identificación con Zeus, 392 
Parsva como, 153n., 160, 161 
Indrabhúti, rey de Uddiyána, 431 
Indráni, diosa védida, 72 
indriya, véase: facultades 
inferencia en el Nyáya, 469 
infierno, véase: cielo e infierno 
inflación psicológica, 143, 144, 446 
en el Tantra, 445, 446, 452, 453 
Inglaterra, véase: Gran Bretaña 
integración-2islamiento (kaivalya): en 
el brahmanismo: 287, 346, 350, 440, 
441, 445, 
en el jainismo, 181, 204, 205, 207, 
208, 215, 263, 359, 445. 459 
«el que la experimenta (kévala, ké- 
valin), 152, 181, 218, 221, 222, 
229, 244, 249, 264, 359 
en el Sañkhya-Yoga, 225, 229, 234, 
243, 244, 245, 262, 264, 287, 423, 
459 
véase también: liberación 
intelecto (comúnmente: buddhi), 55, 
186 
en el brahmanismo (intuición). 
287, 288, 289, 296, 317 
(facultad determinante), 317, 
319, 459 
cu el budismo 
ña), 419n. 
en el Sankhya-Yoga (intuición, jui- 
cio). 186, 253, 254-256, 261, 263 
en el Vedanta, 186 
véase también: conciencia: 
pensamiento 
intelectuales, los, y la 
la verdad, 352n. 
intuición, véase: intelecto 
Irán, véase: Persia 
Islam, 334 
véase también: Alá; niusulmancs 
Israel, véase: hebreos 
istadévata, véase: imágenes 
F3vara, véase: mónada vital; Señor 
Isvarakrsna, maestro «del Sañkhya, 226, 
2961. 
Italia, 85, 97, 105, 116, 117 
véase también: romanos 
“Iti-vúttaka”, 382n., 39in., 481 
Ever, Rámana Dasa S. Seshu, 472n. 


(intelección:: — sañ- 


mente; 


distorsión de 


Jacob y Esaú, leyenda de, 155n. 
Jacobi, Hermann, 173n., 18lna., 
479 


Jeggayapeta. stipa de, 112, 118n,, Lám. 
H 


183n., 
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Jahá'n, Shab, emperador mogol, 247 


Jáimini, maestro de la Mimárnisa, 463, 
466, 467, 475 


Jaini, Jagmandar Lal, 162n., 479 


jainismo, 151-190, 196-211, 215-224 
- aflujo (Wsrava), 188, 189, 201-203, 

425 

antigiiedad del, 58n., 83, 178, 209, 229 

arte, 1l3n., 168-178, 183-185, 209, 
394, Lám. V, Via, VIE VHI 

ascetismo, 152, 153n. 

ascetismo y longevidad, 153m,, 155, 
171, 172, 202, 203, 205-207, 220, 
223, 224, 318, 319n., 367, 459, 465 

ascetismo extremo, condenado, 162- 
164, 167, 264, 315n., 318n. 

átomos, 217, 222, 223, 224 

ayuno, 243 

barca, metáfora de la, 309, 371, 427 
véase también: Tirthankara) 

brahmanismo en relación con el, 197 

budismo, en paralelo con el, 168-171, 
180-182, 214 

budistas, su Opinión sobre el, 182- 
184 

Cakravartin, 110, 159, 160, 168, 177 

caridad, 162n., 224 

castas, 58, 59, 59n., 167, 219, 460, 463 

castidad, 162n. 

ciclos temporales, 183n., 184, 185 

cosmología, 185-188, 198, 202, 203, 
207, 209, 216-223, 355, 380, 381 

dharma (medio del movimiento), 
217 

dieta, 162n., 171, 205, 206 


dlioses hindúes en el, 151, 152, 153. 
160, 161, 165, 167, 171, 207, 211, 
240 

dualismo, 154u., 171, 179, 196, 197, 
263, 268, 300, 445, 447, 459, 460. 
461 

elementos, 222 

esclavitud, 201-203, 219, 220 

facultades, 185, 186, 222, 223 

facultades de sensación, 185, 186. 


210, 222, 223 

Gosála (ájPuika) y el, 212, 214, 215, 
216. 222, 263 

griegos (guru jaina de Alejandro). 
172n., 394 

los guna, 186, 187 

heterodoxia, 58, 59, 59n., 110n., 178. 
180, 202, 203, 216, 226, 245, 264, 
268, 300, 324, 439, 470 

hombre cósmico, 195-200, 203, 
217, 220, 221 


209, 
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hombre y personalidad, 188, 189, 
202, 215-217, 28, 219, 422 

iconografía, 170-177 

imágenes, 168-177, 179 

integración-aislamiento (kaivalya), 
152, 181, 204, 203, 207, 209, 215, 
218, 220, 221, 243, 263, 359, 421, 
427, 445, 459 


harman (acciones), 153n.. 167, 168, 
136-188 
(calores), 196, 201-205 
(esclavitud), 206, 207, 208, 218- 


214 
(Upos), 215, 252, 424, 426 
liberación, 167, 203-211, 221 
longevidad, ideal de, 153n. 
materia (ajiva), 196, 197, 217, 218, 


220, 229, 239, 268, 300, 318, 325, 
459 

mente, 186, 187 

mónada vital (jiva), 185-188, 194, 


197, 200, 203, 207-209, 216, 217 
220-222, 229, 239, 245, 251, 318, 
325, 359, 368 

monaquismo, 134, 194, 205, 206, 207, 
211, 212n,, 223, 224, 318, 423, 426, 
459, 468 

monismo, clementos de, 196, 197 

muerte, tipo ideal de, 160, 163, 164. 
168, 176, 177, 181, 207, 318, 

mundos póstumos, 389, 390, 305 

negación, 131, 441 

nirvana, 152, 177 

nombre, 218 

no-violencia, 202, 204, 206, 223, 224, 
315n. 

pecado, 146 

pesimismo, 183, 201 

posturas, 171, 172, 173, 176, 179, 180 


principios (tattva), 219, 220 
reencarnación, 154-168 
salvadores, véase: Tirthánkara 


Sankhya, en paralelo con el, 186, 
187, 203, 217n., 226, 228, 229, 239, 
244, 262 

swedenborgianismo en paralelo con 
el, 197-201, 208n. 

templos, 176n. 

tiempo, 218 

tradición clásica prefigurada en el, 
186n., 187n. 

Vedánta, en paralelo con el, 359 

vegetarianismo, 202, 205, 206, 223 

vestimenta monástica: 

(digámbara), 133, 172, 173n., 181, 
182n., 459 
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(vetáambara), 133n., 172, L730., 
181, 182n. 
votos del dueño de casa, los doce. 
162n. 


Yoga en relación com ci, 172, 173, 
178, 319n. 
Jalándhara, tradición de un concilio 
budista en, 394 
Jálutha, rey hindú, 108 
Jánaba, emperador de Videha, 283, 
284 


Japón, 144 
budismo en, 28n., 4lln,, 414u., 418, 
423n., 424n., 446 
Mikado, 91, 93n., 179 
moderno, 81, 96, 98, 105 
Jasón, 74 
*Ja'taka', 66n., 139n., l4in,, 169n., 416, 
421, 481 
*Jatakamal::* 416n., 4Vín., 421, 481 
Java, Gén. 
Jehová (Yahvéh), 195, 312 
véase también: judaísmo 
jesuitas, 62, 91 
Jesucristo, 147, 17In., 308, 313, 365, 
475 
hermano de Judas, 156, 156n. 
"segundo hombre”, 195 
véase también: cristianismo 
Jina, véase: Mahavira 
jiva, véase: mónada vital 
jivanmukta, vóase: liberado cn vida 
Jizo, véase: Kgitigarbha 
jñána, véase: conocimiento 
'Jñánesiddhi” (Indrabhúti>?), 429n,, 431 
jñanéndriya, véase: sensación, faculta- 
des de 
Jñáta, clan de los, 180 
|nátaputra, véase: Mahávira 
job, 164 
Jove a Júpiter, 22n. 
véase también: Zeus 
joya del Cakravaertin, 110 
Juan de Capua, 83n. 
judaísmo, 171, 195, 198, 312, 346 
Judas como hermano de Jesús, 156, 
156n. 
juego cósmico (lila), 220n., 429, 441, 
445, 461 
véase también: danza 
juicio, véase: intelecto 
Jung, Carl Gustav, 472n., 182 
Justino, San, 190n. 


Kailása, monte, 454 
kaivalya, véase: integración-aislamiento 


“Kaivalya-upánisad”, 350n. 
'Kálakác áryahatha”, 474 
Kálanos, santo jaina, 394 
Kali, 313, 434, 436, 448 
—Durgá-Satt, 120 
Ráamakrishna sobre los aspectos de, 
436-439 
véase también: Diosa; Madre 
Kali-Yuga, edad actual del mundo, 
GOn., 93, 297 
Kaálidása, dramaturgo hindú, 174n,, 
392n. 
Kalinga, 391, 392 
'Kalpasútra', 478 
kalyána celebrados por el Tirtháñkara, 
162, 165, 167 
káma, concepto de placer, 42, 43, 75, 
122-126, 132, 317, 371, 44) 
véanse también los siguientes 
Káma (-deva), dios hindú, 42, 119, 
120, 121-127, 130 
(Mara) y Buddha, 122, 168, 169, 
317n., 363, 369, 370 
coma Námuci, 122, 123 
y Siva, 120 
Kámaloka, reino sobrenatural, 120, 121 
Kámándaki, publicista hindú, 41 
kámañástra, doctrinas del, 41, 42, 75, 
119-127, 130, 43ln. 
“Kamasútra' (Vatsya yana), 12, 43, 124, 
125, 126, 431, 478 
Kámatha, legendario adversario del 
jainismo, 155, 156, 158 
Kanabhaksa, Kánabhuj, véase: Kanáda 
Kanáda, maestro del PVaisésika, 465, 
467 
Kanauj, reino de, 64n. 
Kaniska, emperador Kugsána, 113n,,. 
394, 395, 396, 475 
Kankah Tilá, arte de, Lám. Y 
Kant, Emanuel, 28n., 38, 281, 352 
Kañji'veram (Conjeeveram), 394n. 
Kapardin, maestro brahmánico, 360n. 
Kápila, Jegendario fundador del Sar- 
Ahya, 59n., 225-227, 251, 264, 465, 
473 
Kapilavastu, 59n., 386. 
“Karandavyúaha”, 309, 310 
K3riká (Gaudapáda), véase: Gauda. 
páda-ka rika 
Ka'rkala, estatua jaina en, 174n. 
karman: acción: Sañkhya-Yoga, 253, 
255 
acciones: brahmanismo, 
70, 305, 319, 345, 346 
(tipos de), 347-350 


54, 63, 66, 
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(y el liberado), 421 
factor de esclavitud: jainismo, 167, 

168, 187, 188 

(colores), 187, 196, 200-203 
(doctrina de Ja esclavitud), 

208, 217, 221 
(tipos), 245, 252, 410, 426 
budismo, 368, 370, 374, 409, 412 
movimiento y acción: Faisésika, 468 
karma-marga (vía del ritual), 66, 320% 
“Karma:mimánsa, 465-467, 483 
Karma-yoge, 54n. 
analogía con el catolicismo, 319n. 
en la Bhágaevad-Gita, 302, 305, 306, 
311, 318-320 

analogía sugerida por cl budismo, 
421n. 

dos tipos de, 319 

harméndriya, véase: acción, facultades 
de 

karor (=10 millones; inglés: crore), 
499 

káruná, véase: compasión 

Kárúsa, rey hindú, 107 

Kashmir (Cachemira), 387, 391 

Kasiraja, rey hindú, 107 

Ka'syapa, monje budista, 384 

“Katha-upánisad”, véase: “Upanisad' 

Katya'yana, gramático hindú, 227 

Káurava, 302 

“Kautiliya-Arthasástra”, 
sastra? (Kautilya) 

Kautilya, Cánakya, teorizador político 
hindú de los Maurya, 41, 69n., 83, 
83n., 85, 86, 107, 117, 172, 248, 385, 
474, 478 

“Kivyadorsa? (Dandin), 329n. 

Keith, Arthur Berriedale, 65n,, 70-72,. 
406, 422n., 466, 4671., 469n., 470n.,. 
47In. 

Kellog-Briand, pacto, 116 

Kemal Atatúrk, 98 

Kennedy, J., 387n. 

Kennedy, teniente coronel Vans, 381n. 

Kern, H., li3n., 383n., 481 

Késhab Chandra Sen, dirigente del 
Bráhmo-Samáj, 436-438 

Kesi, maestro jaina, 181 

Ketkar, Mrs. S., 477 

kévala, Réevalin, véase: 
aislamiento 

Khajuráho, templos de, 176n., lám. XI 

khmer, arte, Lám, IV 

klesa, véase: obstáculos 

Kohn, H., 477 

kosa, véase; envolturas del Yo 


206, 


véase: “Artha- 


integración- 
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Kramrisch, Stella, 477 
Krsna, avatara indú, 88, 175n., 330 
en la “Bhágavad-Gitá”, 65n., 295M.. 
301-307, 310-321,n., 333, 428 
identificado con Heracles, 392 
vinculaciones no ortodoxas, 
178, 180, 184 
véase también: Visnu 
Krta-Yuga, edad del mundo, 297 
«ksátriya, casta de los, 44, 58, 91, 92, 
178, 180, 397, 431, 453 
Ksemánkara, ermitaño jaina, 159 
Ksitigarbha (Ti-tsang; Jizo), Salvador 
211, 418 
Kubera, dios védico, 121, 161 
Kumarajiva, sabio hindú, 403, 405 
Kum'rila, su escuela de Mimarisá 
Kunála, principe Maurya, 248 
kundagráma, 180 
Kundakundácaárya, maestro jaina, 478 
Kundalávana, concilio budista de, 394 
Kundalini-Yoga, en el Tantra, 209n., 
450, 451, 456, 457 
Kunthu, 172 Salvador jalna, 175, 181 
Kuruksetra, 65n. 
Kurusu, Saburo, dipiomático japonés. 
96, 105 
Xusána, dinastia, liSn,, 393, 394 
Kusmandi, deidad hindú-jaina, 174 
“Kusuma'ñijali” (Udiyana), 470 
Kwan-non, Kwan-yin, 309 
véase también: Avalokitéfvara 


175n., 


La Bruycre, Jean de, 43 

La Fontaine, Jean de, 83 

Lakgmi, diosa hindú, 87, 329 
como Padma'vati, 161 

Laksmihkará Devi, dirigente del 
Mahásukha, 432, 475 

LaksmT'vati, reina, en la Jjevenda jui- 
na, 159 

Lamairesse, E., 478 

lamaísmo, véase: Tibet 

limpara, metáfora bralmánica de la, 
321 

“Lankivalára-sútra', 40%., 482 

Lanman, Charles Rockwell, 124n., 480 

Lao-tse, 35 

La Rochefoucauld, Frangois de, 43 

la Vallée Poussin, Luis de, 310n., 383n., 
390n., 422n., 481 . 

leche divina, en el brahmanismo, 276 

Leibniz, Cottíried Wilhelm von, 38 

lengua(s), lenguaje: de la filosofía 
clásica, 45, 46 

“diosa del lenguaje. 197 
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familia indoeuropea de lenguas, 21m, 
45 
lenguaje y aguás, 130 
limitaciones filosóficas del lenguaje, 
31, 32 
naturaleza de la lengua védica, 69- 
72 
nota sobre pronunciación del sáns- 
crito, 12 
véase también: páli, textos; sánscri- 
to, y el Índice de voces sánseritas, 
que remite a muchos análisis de 
significados. 
Lenin, Vladímir Misch, 62 
lesya, véase: colores. 
ley. textos hindúes sobre la, 146 
345-351 


véase también: dharma (concepto 
de ley). 
liberación (moksa): en el budismo. 


371, 406, 411, 438 
en el jainismo, 168, 203-211, 220 
en el Nyáyea, 470 
en el Sáarkhya-Yoga, 225 
en el Pedánta, 53-54, 327, 360, 3lm., 
362n. 
principal «de los Cuatro Fines, 4%, 
40,447, 74. 75, 85, 122, 136, 147, 
353, 441, 471 
véase también: 
miento, nirvana. 
liberado en vida (fivan-oukta), 
345-359 
libertinaje, en el budismo, 412. 
véase también obstáculos. 
Liga de las Naciones, 116. 
lila, véase: juego.: 
Hmosna, karman contrario a la. 
los jaina, 219 
véase también: caridad. 
Lituania, 98 
liturgia, véase: vida litúrgica. 
Livia  Drusilla, emperatriz 
108n. 
Locke, John, 91 
lógica: en el Nyaya, 467, 469 
inadecuación filosófica de Ja 31, 32, 
33, 34, 301 
lagos, 197 
TLohengrin, héroe wagneriano, 308 
loka, reinos. sobrenaturales, 120, 
34In. 
Loká'yata, 471n. 
longevidad, ideal jaina de la, 153n. 
loto, personificado (Padma), 392 
postura, 176, 341 


integración-aisla- 
1461., 


413 


tntre 


ToOmana. 


121, 


simbolo, 184, 221, 322, 329, 333, 364 
en el Tantra, 450, 451, 456, 458 

Luciano, 398n. 

Lucifer (Satán), 200 

Lucrecio, 38 

Luis XI, rey de Francia, -417 

Luis XIV, rey de Francia, 98, 100, 101, 
115 

luna: en el encantamiento bralimáni- 
co, 66, 67 
reyes como descendientes de la, 93n. 
metáfora upanishádica de la, 294 


Macdonell, A. D., 479 

Macedonia, budismo en, 387 

McGovern, William, 482 

Mackay, Ernest, 59n., 477 

Ma'dhava, maestro vedantino, 406 
discusión sobre, 471 

Madhavanánda, Swami, 480 

Madhyagraivéyaka, cielo de los jaina, 
160 


“Ma' dhyamika-3átra' .(Nagá'rjuna), 403, 
404n. 

Ma'dhyamika, escuela búdica, 396, 404, 
406, 4l4n., 471, 475 

Madrás, 174n. 

Madre Universal 130, 209, 220, 221, 
360, 434, 437, 440, 445, 446, 454, 
456, 458, 461, 465 
véase también: Diosa; Káli. 

maestro, véase: discipulo; guru; peda- 
gogía. 

Mágadha, 203, 383, 397 

Magas de Cirene, 387 

magia, 135, 218, 222, 283, 365, 453, 467 
erótica, 123-126 
védica, 2ln., 56, 63-69, 70, 72, 73, 
124-126, 270, 271, 354 

“Mahabha'rata”, 42, 68, 69, 87, 92, 
102n., 174n., 175n., 177, 182, 226, 
227, 301, 471 
fábula de animales en el 79-81 
filosofía del, 471n, 
historia literaria del, 64n., 65n. 
máximas del, 96, 97n,, 104, 106-108, 

109n., 173 
véase también: “Bhágavad-Gita 

Mahámáya, la Diosa como, 439 

*Mahaáparinibbána-suttanta” 180. 

mahápúrusa, véase: superhombre. 

Mahásáñgiti, concilio budista de; 884 

Mahásukha ('Gran delcite”), escuela 
budista, 427-432, 475 

ed de (Advayavajra), 
430n. 
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Mahavagga, 170n., 383n. 
*Mahavarnsa', 388, 390 
Mahávira, Vardhamána, 24% y último 
Salvador jaina, 58n., 152, 172, 204, 
227, 473 
en el arte, Lma. VII 
emblema, 175, 183m. 
enseñanzas y reformas, 181, 182, 216, 
223 
y Gosála, 211, 212 
opiniones de los budistas sobre, 182- 
184 
Maháyána, rama del budismo, 28, 32, 
l46n., 309, 310, 351, 358, 401-414- 
427-432, 438, 375 
afirmación, 431 
Bodhisattva, 409, 414-422, 427-432 
difusión, 28n. 
docetismo, 406 
esencia, 27n., 378, 379, 396, 397 
fundación, 402, 403 
haecceidad (tatháta), 113n., 402, 403, 
408, 411n., 412, 430, 431 
iconos, 430, 431 
mitología (los Buddha), 330, 395, 
420n., 422, 423, 439n, 
monismo, 402, 406, 427, 429, 432 
Nagá'rjuna y el, 403, 404 
*Prajñapa'ramita' y literatura conexa, 
27, 28n., 377-380, 401, 404, 405, 406, 
418, 475, 481 
realidad, aspectos de la, 401, 402 
“Sabiduría de la otra ribera' 27, 309, 
357, 377, 380, 418-422 
(véase también: *Prajiapa' ramita) 
Tantra, en paralelo con el, 60n., 433, 
439n., 441, 442, 452, 463 
transgresiones sacramentales, 429-431 
Trikáya, doctrina del, 411n. 
vacuidad (3% nyatá), doctrina de la, 
376, 396, 402, 407, 408, 411n,, 415, 
423n., 427, 428, 429, 430, 431, 483, 
463 
Vedanta, en paralelo con el, 401 
verdad, dos clases de, 484 
yab-yum, concepto de, 411n., 430, 431, 
432, 435n., 439n. 
véase también: budismo. 
“Maháyana-sútre”, 481 
*Mahgyáana - samparigraha* 
410n. 
Mahendra, misionero budista, 388 
Mahipála, adversario legendario de los 
jaina, 162-166 
Mahoma [Muhámmad], 312, 475 


(Asañga) , 
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véase también: Islam, musulmanes, 
Maisúr, 64n., 173, 174n. 

arte. Lám. VIT, X 
mdithuna, véase: coito, 


Maitreyi, matrona brahmánica, 287, 
29In. 

“Májjhima-nikayo”, 3730., 374 
'Maitri-upánisad', véase: “Upánisad”, 


59n., 286n. 
“Málavikágnimitra' (Kálidása), 392n. 
Malli, 192 Salvador jaina, 175, 184 
Mamallapúram, arte de, 461 
manas, Véase: mente. 
“Má' nava-dharmastra? (Leyes de Ma- 
nu), 43, 53n., 104n., 474 
Manchuria, 105 
mándala, concepto político del, 98-102, 
109 
figura, 99, 100n. 
mandamientos de Káma, 120 
*'Mandukya-upánisad”, véase; 'Upánisad”, 
maniqueismo, 446 
Mañjusri, Bodhisattva, 396 
manteca: estatua jaina untada con, 174 
ofrenda de, 320 
metáfora upanishádica de la, 292 
mantra (fórmulas sagradas, 447, 450, 
451, 452 
en el catolicismo, 42n. 
“Mantra-sástra', 482 
Manu, 43, 104, 303 
leyes de, véase: *Ma' nava-dharmasás- 
tra”, 
Maquiavelo, Nicolás, 35, 42, 116, 117, 
476 
Mara, dios hindú-budista de Ja muerte, 
122, 371 
su asalto contra el Buddha, 168, 169, 
364, 369 Lám. 1X 
véase también Káma. 
Marabhúti, Paríva como, 155-157 
marcas y símbolos del Cakravartin, 111, 
112, 159 
Marco Aurelio, 475 
María, la Virgen, 171n. 
Marlborough, Charles Spencer, duque 
de, 98 
Marstiall, Sir John, 477 
Márut, dioses védicos del viento, 273 
Marx, Karl, 62 
más allá, yer: cielo e infierno. 
máscara de la personalidad, véase: per- 
sona. 
masculino, principio, 60n., 130, 139 
véase, también Siva (-$akti); yab-yum. 
Maspero, Sir Gaston, I55n, 
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materia: brahimanizmo (prákrei), 187n., 
194, 454, 461, 462 
jainismo (ajiva), 196, 197, 217, 218, 
229, 239, 268, 300, 318, 325, 459 
(púdgala), 217 
Sánkiya-Yoga, 196, 217n., 226, 229, 
230, 232, 234, 235n., 250, 252, 256, 
257, 258, 260, 268, 300, 315n., 319, 
325, 409, 465 
véase también: karman (factor de es- 
clavitud: jaínismo). 
materialismo de los Loká'yata, 471n. 
véase también: ariha. 
Máthura, 112, 396 
arte de, J13n., 394, Lám. V, X. 
matrimonio, 123-126, 130 
en el “Atharva-veda”, 123-136 
cósmico y sagrado, 126, 220, 221 
como ejemplo dialéctico, 279, 280 
como estadio de vida (grhastha), 151 
según el *Kárma-sútra”, 42 
malsyanyaya, véase: peces, ley de los. 
Maui, héroe polincsio, 74 
Maurya, dinastía, 41, 83, 83n., 86, li5n., 
115, 135, 142, 178 
arte de los, 86, Lám. 1 
reyes budistas de los, 385-392 
véase también: Candragupta. 
Máximo Tracio, emperador de Roma, 
394 
maya, como ilusión, 28, 34, 97, 08, 105, 
263, 308, 313, 324, 326, 335, 345, 353, 
358, 360, 440, 440, 449, 462 
personificada (la Diosa), 360, 361 
en política, 97, 98, 105 
Maáya-Sakti, 439, 443, 448, 462 
en el Tantra, 439, 440, 443, 444, 448, 
449, 463n. 
transmutación de si misma, 269, 277 
en el Vedánta, 28, 28n., 326, 335, 345, 
353, 358, 360, 435n. 
medicina: clásica hindú. 70, 71, 125, 132' 
140, 141, 423, 424 
bajo Añoka, 387. : 
el budismo cómo, 365, 367, 398 
occidental, 74 
véase también: magia; psicoanálisis y 
psicología; Yoga. 
meditación (dhyána): en el Tantra, 
448, 451 
en el Vedánta, 342, 350, 356 
Megástenes, diplomático seléucida, 385 
Maghamalin, véase: Sámvara. 
memoria, véase: pensamiento. 
Menandro, véase: Milinda. 


mendicante (bhiksu), estadio de vida 
de, 46, 131, 132 
véase también: monaquismo. 
mente (generalmente: manas), 55, 186, 
228, 229 
en el brahmanismo, 289, 290, 295, 318 
en el budismo, 426 
en el jainismo, 185, 186 
en el Sánkhya-Yoga, 186, 231, 235, 
253, 254, 257, 258, 261, 264 
en el Vaisésika, 463 
en el Vedanta, 186, 355 
véasc también: conciencia, intelecto, 
pensamiento 
Mesopotamia, 74 
arte de, 171, Lám. Vie. 
véase también: Súmer. 
metampsicosis, véase: reencarnación; 
sariisára. 
Milinda (Menandro, rey griego de Bac. 
tria), 392 
“'Milindapañha', 136n., 392n., 399n., 
400, 481 
Mill, John Stuart, 38 
Mimáamsa, sistema de la, 465, 466, 467, 
470, 471 
Ming, monje budista, 424n. 
minoica. civilización, 473 
Misch, Georg, 35n. 
misioneros: cristianos, 190n. 
budistas, 386, $87 
misticismo occidental, 17 
mitología: budista (innumerables Bud- 
dha deificados), 330, 395, 42In,, 423, 
424, 428, 439n. d 
decadencia de la, 33, 36, 37, 265, 270, 
282 
utilidad filosófica de la, 33, 34, 270, 
271 
véase también: cosmogonía; dioses, 
fábulas, mitos, etc.; folklore. 
Mitra, dios védico, 20 
Mikado, 431 
Mogoles, dinastía de los, 248 
Mohanjo-Daro, véase: Indo, civilización 
del valle del. 
Moisés, 473 
moksa, véase: liberación. 
mónada vital: aiman: en el Sankhiya-Yo- 
ga, 267, 246 
en el Vaisésika, 468n. 
Vs;vara: en el brahmanismo, 311, 319 
fiva: en los aji'vika, 212-215 
en el brahmanismo, 196, 336, 357, 
445 


en el jainismo, 185-188, 191, 196, 
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201, 202, 206-210, 217, 219-221, 
229, 239, 245, 246, 252, 268, 300, 
318 
púrusa: en el brahmanismo, 272, 292, 
293, 359, 424, 426, 459, 468n. 
en el Sankhya-Yoga, 196, 217n., 226, 
228, 231, 242, 244-247, 252, 255, 
257, 259, 262, 268, 300,310, 319, 
325, 359, 410, 426, 459, 465, 468n. 
monaquismo, 134, 461 
brahmánico, 133, 210, 212 
budista, 133, 193, 206, 211, 382-391 
cristiano, 475 
jaina, 193, 205, 206, 207, 208, 209n,, 
212, 320 
véase también: ascetismo; celibato; 
cisnes; vestidos de los monjes jaina. 
monedas helenísticas, 392, 393 
mongoles, 113n. 
véase también: Kusána, dinastía; Mo. 
goles, dinastía de los, 
monismo (no-dualismo) : en el brahma- 
nismo, 196-198, 268, 269, 287, 291, 
291in., 293n., 301, 310, 320, 411, 443, 
444, 459, 460, 46], 462, 463 
en el jainismo, 196-198 
en el Maháyana, 401, 407, 427, 429, 
432 
en el Tantra, 442, 444, 445 
en el Vedánta, 179, 196, 245, 247, 251, 
263, 293n., 323, 324, 327, 32%n., 
341, 342, 361, 362, 409, 405, 435, 465 
vease también: dualismo; ortodoxia. 
monjes, véase: monaquismo. 
Monte Cassino, 475 
Montesquieu, barón de la Bréde et de, 
91 
Moore, Charles, 41 ln. 
Moore, Justin Hartley, 382n., 39n,, 
481 
“Morir en torno al Poder sagrado", 63. 
69, 179, 443, 444 
Mucalinda, rey de las serpientes, y 
Buddha, 169, 170, 364, Lám. IV 
Mu-chou, maestro budista, 424n. 
“Mudrará'ksasa? (Visakhadatta), 83n., 
104n. 
muerte; en el budismo, 351, 419n., 442, 
454, 455 
ideal, entre los jaina, 160, 164, 165, 
168, 177, 178, 191, 207, 318 
la persona en la, 190-193 
en el brahmanismo védico, 64-68 
(encantamiento para dar mutrte), 
20t 
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véase también: Mára; nirváne. 
Muir, J., 477 
mujer: actitud tántrica para con la, 442, 

454, 455 

condición en la época védica, 442 

encantamientos védicos para conquis. 

rar, 124, 125 
véase también: celibato; Diosa; cspo. 
sa; hijas; Madre Universal, 

Mukerji, D.G., 480 
Mukhyopadhyaya, Nilamani, 456n. 
"Múlamadhyamaká'rika' (Nagá'rjuna), 
Múller, F, Max, 471n,, 479, 481, 483 
'Múndaka-upánisad”, véase: 'Upánisad”, 
Munich, pacto de, 96 
música: y Káma, 125 

en el brahmanismo, 103, 244 
Mussolini, Benito, 105 
musulmanes: en la india, 6án., 

172n., 176n., 248, 249 

en el Cercano Oriente, 98, 100 

véase también: Alá; Islam. 
Muttra, 113n. 

véase también: Mathurá. 
Muzzafárpur, 383 


19, 


Nagi'rjuna, maestro budista, 396 
Naga'rjuna, cavernas del munte de, 212 
nága (dioses con forma de serpiente 
acuática), 121, 170n., 403 
cn el arte, Lám. 11M, VII 
Nágasena, monje budista, 392 
'Naiskarmyasiddhi' (Surésvara), 332n., 
349n. 
náma-rúpa, véase: fenomenalidad. 
Nami, 219 Salvador jaina, 175, 184 
Námuci, demonio védico, 122, 125 
Nanda, dinastía, 41, 83n., 86, 385 
Nandivárdhana, príncipe legendario jai. 
ma, 181 
Nanjio, Bunyu, 403n., 482 
Napoleón. 1, 90, 91, 100 
Narasimha Swámi, 472n. 
naturaleza: su aceptación en el Ten. 
tra, 445, 446 
considerada impura en la perspectiva 
no-aria, 300 
“Natyasásira', 43 
nazismo, véase: Alemania; fascismo. 
negación, 459 
véase también: ascetismo; integración- 
aislamiento. 
Ncminátha, véase: Aristanemi. 
neolítico, 209, 439 
neaplatonismo, 17, 31 
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víase también: Plotino. 
Nepal, 387 
nesciencia (avidya): en €l budismo, 
366, 371, 375, 376, 410, 412, 413, 42% 
(afirmación de) 
en el Sánkhya, 236, 
253, 327 
en el Tantra, 455 
en el Vedánta, 28, 29, 245, 326, 327, 
328, 329, 331-333, 337, 358 
Newton, Sir Isaac, 38 
Nicolás II, zar de Rusia, 97 
Nietzsche, Friedrich Wilhelm, 21, 117 
NXikhilánanda, Swámi, 18n., 52n., 355n., 
360n., 4341.-439, 44In,, 442n., 435n., 
456n., 458n., 480, 482 
nirvána (iluminación-extinción): en la 
“Bhágavad-Gita?, 321 
en el budismo, 351, 370n., 373, 374, 
375, 377, 389; 390 
(desplazamiento del ideal en Asoka), 
399, 400, 406, 409 y 
en el janismo, 152, 177 
rechazado por el Bodhisativa, 415, 
427, 429, 433 
en el Tantra, 459 
véase también: liberación. 
Nirvinamáañijarr (Sinkara), 362n. 
“Nirvanasatka? (Sanikava), 362n. 
nirvikalpa samádhi, véase: absorción. 
miti, véase: política, 
Nitisara” (Káamándaki), 41, 42, 478 
Nityaswarúpananda, Swámi, 22n., 480 
Nivéditá, Hermana, 178n. 
Nizámi, poeta persa, 432 
no-ario, factor, véase: drávidas; 
lismo; Rheterodoxia. 
Noble, Reverendo Samuel, 198n, 
“Nable Óctuple Sendero" del budismo, 
367, 381 
no-dualismo, véase: monismo. 
Nomura, Kichisaburo, diplomático ja- 
ponés, 96 
Noroeste, Provincia de la frontera, 432 
North, Sir Thomas, 83n. 
Noruega, 97 
no-violencia 
143 
en el budismo (Añoka), 387 
en el jainismo, 202, 205, 206, 322, 323, 
315n. 
en el satyá'graha de Gandhi, 143 
en el Vedánta, 341 
Nyáya, sistema del, 465, 467, 469, 470, 
471 - 
“Nyaya-sútra* (Gáutama), 469, 470 


238, 239, 


243, 


dua- 


(generalmente: ahiisá), 


obras: como medio de alcanzar el cono- 
cimiento, 421n. 
en el budismo, 42 In. 
edicto de Asoka sobre las, 389 
obstáculos (Rlesa), en el Sankhya-Yoga, 
Occidente, 15-49, 57, 74, 145 
actitud hacia la filosofía, 25-27, 45, 
46, 47.49 
amor cortés, 431, 432 
astrología, 90n, 
hudismo en, 386, 387 
hinduismo cn, 18n. 
historia, en paralelo con la de Orien- 
te (sumario cronológico), 473-476 
ideal del hombre, 352 
indianismo en, 25, 34, 35, 36, 35n., 
82, 83 
(Pañicatantra), 41, 42, 83, 482 
(véase también: Bibliografía, págs. 


477.483) . 
política, 62, 79, 81, 82, 85, 90-92, 93, 
96-99, 100-102, 103-105, 106-114, 

118, 141-143 
“psicología del corazón”, literatura so- 

bre, 43, 44 


situación filosófica, 15-17, 23, 24, 117 
véase también: contemporáneo (con- 
frontaciones con el mundo); cris- 
tianismo; filosofía occidental; grie. 
gos; psicoanálisis y psicología; ro- 
manos, 
“Océano' (Cakravartin), 226 
Océano de leche de la vida inmortal, 
mito hindú, 333 
Oldenberg, Hermann, 479 
Om (Aum), sílaba ritual brahmánica, 
286, 294, 326, 341, 448 
análisis (a-u-m), 294-299 
en el Tantra, 451 
*Ómar Jayyám, poeta persa, 432 
opuestos, pares de (generalmente dvan- 
da), en el brahmanismo, 55, 200, 345, 
351, 352, 357, 4H, 412 
en el budismo, $75 
en el Sañkhya-Yoga, 250, 253 
optimismo en la filosofía india, 425 
véase también: afirmación. 
orden, véase dharma. 
Orfeo, 74 
Orígenes, 190n. 
Oyisá, 152 
orwdoxia en la filosofia india, 27n,, 
28n., 58, 59, 60n., 7In., 178, 179, 180, 
181, 196, 203, 204, 205, 208n., 238, 245, 
251, 252, 265, 266, 322, 325, 88ln., 
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439, 443, 444, 445, 459, 461, 465, 466, 
472 

otoño, en la India y en Norteamérica, 
237m. 


. Oudh, véase: Ayodhaá, 


Owein, héroe del ciclo de Arturo, 74 


Pablo III, Papa, 101 

padártha, véase: categorías. 

Padmaprabha, 6* Salvador jaina, 175 

Padma ('vati), 166 
la Diosa como, 439 
identificada con Artemisa, 392 
Laksmi como, 164 

padre: rivalidad con los hijos, 248, 249 
culto védico del, 204 

*Padukapáñcako”, 482 

Países Bajos, 98, 99 

Pala, arte de los, 475 

Palampet, arte de, Lám, XI 

paleolítico, 209 

páli, textos budistas en: canónicos (Ca. 
non pali), 110n., 264n., 383, 384, 398, 
403, 407, 408, 421, 474 
descripción, 27n., 388, 389 
no canónicos, véase: Milinda (Milin- 

dapañha”) . 

Páalitána, templos de, 176n. 

Pállava, dinastía, S4n., 394n., 475 

Pallis, Marco, 482 

Panjab, 393, 394 
arte de, 112n. 

Pa'ndava, familia de héroes, 301 

Pa'nini, gramático hindú, 227, 472 

*Pañcadast”, 261n. 

Pañcasi'yaka, 126 

“Pañcástikayasára” (Kundakundaácarya), 
478 

“Pañcatantra', 41, 83, 475 

pañcatattua, véase: cinco cosas buenas y 
cinco prohibidas. 

*Pañcatattva-vicara” (Mukhyopadhyáya), 
456n. 

Papado, papel político del, 100 

parasol del Cakravartin, en el arte, 
Lám. IL. 

Pareto, Vilfredo, 62 

Parjanya, manifestación de Indra, 21 

Parlamento Mundia! de Religiones, 181. 

Parménides, 39, 474 

parricidio, 97, 247, 248 

Parsifal, héroe wagneriano, 74, 189, 308 

Parsva (nátha), 230. Salvador jaina, 151, 
152-167, 181, 182n., 318n. 
Buddha en paralelo con, 168-171 
encarnaciones, 155-156 
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(Marubhúti), 156, 158, 159 
(Vajraghosa), 157 
(Sasi-prabha y Agrivega), 158 
(Vajranabha), 159, 160, 177, 178 
(Anandakumára), 160 
(Aham-Indra) , 160 
(Indra), 153, 160, 161 
estatuas de, 168, 171n., 174-176, Lám 
Via, VII 
y el motivo del “hermano oscuro”, 
154-156 
historicidad, 152, 161, 179, 183-185 
serpiente como su emblema, 163, 
l7in., 175 
Tirthánkara, su probable carrera co- 
mo, 152-154, 161-164, 165-168 
“Pársvanatha-córitra? (Bhavadevasitri), 
139n., 151n., 166n. 
Pá'rvati, la Diosa como, 120, 439 
Pascal, Blaise, 35 
pasu, véase: rebaño. 
Pátaliputra, 386, 396 
concilio budista de, 390 
Patáñjali, gramático hindú, 226 
Patáñjali, maestro del Yoga, 215, 227, 
231n., 233, 312n., 320, 321n., 423, 465, 
474 
análisis de su obra, 227, 235-242 
véase también: *Yoga-sútre”, 
Pearl Harbor, ataque a, 96, 105 
pecado, 53, 146, 279, 312, 317, 438 
en el budismo; 410, 413 
y Parsva, 151 
palabras de Rámakrishna sobre el, 438 
véase también: colores kármicos; kar- 
man. 
pedagogía, en la filusofía india, 17-20, 
26, 27 ,28, 45-52, 52-56, 59, 60, 465 
en el budismo, 373, 375, 376, 377, 379, 
380, 389, 406, 429 
en la tradición no-aria, 58, 59 
en el Sánkhya-Yoga, 241, 242 
en el Tantra, 445, 446, 447 
tigre criado entre cabras, fábulas del, 
18-21 
en el Vedánta, 356, 357, 362n. 
en el brahmanismo védico, 59, 266- 
268, 235, 394 
véase también: discípulo; guru. 
pelasgos, 249 
Peninsular, Guerra, 98 
pensamiento (generalmente: citta), 55 
en el brahmanismo (textura mental), 
296 
en el Sarkhya-Yoga, 256, 257 
en cl Vedanta, 358 


518 


véase también: conciencia; intelecto; 
mente. 
percepción, véase: sensación. 
Persia antigua: amor cortés en, 155n., 
l71n., Lám. VIb. 
arte de, 155n., 171n., Lám. VIb 
despotismo en, 84, 85, 87, 97 
los griegos en, 385, 392 
véase también: zoroastrismo. 
persona (máscara de la personalidad), 
132, 190-195, 203, 215, 216, 228, 239, 
247, 248, 259, 271, 272 
pesimismo, 179 
de los áji'vika, 212-215 
del jainismo, 185, 201 
pez; emblema de Káma, 122 
gesto tántrico del, 450 
ley de los peces (matsyanyáya), 41, 
102, 103, 109 
(en Occidente), 115, 116, 117, 118, 
391 


reparto ritual de peces (en el budis- 
mo) , 429 
(en el Tantra), 442, 446, 453, 455, 
456 
símbolo de fertilidad, en el budismo, 
112 
Piggott, Stuart, 477 
Pilsudski, Jozef, 97, 98 
Pitágoras, 17, 31, 38, 39, 49, 474 
placer, véase: kama; kamañástra, 
Platón, 17, 2In., 30, 31, 35, 38, 42, 49, 
61, 62, 119, 249, 289n., 474 
plegaria: en el brahmanismo, 293 
en €l budismo, 396 
en el Tantra, 448, 452n. 
véase también: devoción. 
plenitud del'conocimiento, 292, 293n, 
véase también: “Cuarto”. 
Plotino, 17, 31, 35, 39, 475 
pluralismo, véase: dualismo. 
Plutarco, 31, 392 
poder, véase: 3ukti. 
poder sagrado (brahman), en el brah- 
manismo, 69-73, 133, 135, 139, 143, 
266, 268, 279 
policía secreta, 95, 96 
política, 75, 79-118 
Gandhi, 141-143 
literatura hindú sobre, 41, 64, 82, 83, 
164 
mándala de las alianzas, 98-102, 109, 
medios y ardides, 104, 108 
riíti, 41, 4In., 102-108, 115 
occidental, 62, 79, 81, 82, 85, 90-92, 


93, 96, 99, 100, 102, 103-105, 106, 
114-118, 141-143 
persa, 84, 85 
véase también: India, historia y po- 
lítica, 
pólvora, invención de la, 119 
Porada, Edith, Lám. Vic, 
Portugal, 98, 99, 432 
posturas: en el jainismo, 171, 172, 173. 
176, 179, 180 
en el Fentra, 436, 457 
en el Vedánta, 311 
véase también: gestos, 
Potanapura, 174n. 
Prabhé'kara, escuela de la Mimáamnsa, 
471 
Prajá'pati, Creador hindú, 240 
prajña, fase del Yo, 296, 298 
véase también: sueño. 
“Prajiápd'ramita? y literatura conexa, 
28u., 377-380, 403, 404, 405, 413, 475, 
481 
véase también: “Sabiduría de la otra 
ribera”. 
prákrito, 259 
prákrti, véase: materia. 
prána: *poder corporal”, en el jainismo, 
186n. 
véase también: alientos vitales. 
*Prasannapada? — (Candrakirti), 
4021. 
Pratt, James Bissett, 482 
Pratyeka-Buddha, 113 
“Pravácana-sára?  (Kundakundacárya), 
478 
prearios en la Endia, véase: drávidas. 
principios (tattva), en el janismo, 220, 
221 
en el Sarkhya-Yoga, 260-262 
Provincia, 432 
Prtha, rey legendario hindú, 302 
Prusia, 98, 99, 100 
Przyluski, J., 249n, 
psicoanálisis y psicología, 17, 51, 141, 
143, 144, 463 
del amor, véase: háma 
en el budismo, 422 
en el hinduismo clásico, 55, 186 
en el jainismo, 186, 195, 196 
psicologia analítica moderna (psico- 
análisis), 48, 60n,, 72, 125, 141, 
249, 250, 308 ! 
en el Sáñkhya, 186, 215, 251-265, 260 
(diagrama), 261 
en el Vaisésika, 468, 469 
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véase también: conciencia; mente; 
persona. 
Ptolameo 11, 387 
Púnicas, guerras, 474 
Purina, monje budista, 383, 385 
"Purana”, los, 60n., 65n., 71, 110, 410, 
475 
“Agni-puráne', 453n, 
“Bhavisya-purána!, 153n. 
véase también: 'Mahábha'rata'; 
“Rámd'yana. 
purgas en la medicina, hindú, 424 
púrusa, véase: mónada vital; Ser pri- 
mordial; Yo. 
Purvamimansa-sutra” 
466, 467, 475 
Pusvamitra, rey de la dinastía Suúga, 
392 


(Qáimin), 465, 


Radhakrishnau, S.,, 384, 40tn., 405n,, 
406n., 405, 406, 4107n,, 408Bn., 477, 
480 


Rafson, E. ]., 477 
Rahagutta, cismático jaina, 470 
Ráajagrha, concilio budista de, 383, 385, 
389 
Rajamalla, rey de la dinastía Ganga, 174 
rajas, véase: guna. 
Rájputána, 6tn., 176n. 
arte de, 475, Lám. VIL 
véase también: Abú, monte. 
ra'ksase, véase: demonios. 
Ráma, tvetara hindú, 178, 179, 180 
Ramakrishna, $ri, maestro del Tantra, 
472, 476, 482 
anecdotario: en samádhi, 455 
y Girish Chandra Ghosh, 454 
y Késhab Chandra Sen, 436-439 
doctrina: sobre la bhakti y el jano, 
431, 435 
sobre el brahman y la sakti, 435. 
436 
sobre Dios y las formas, 433, 434 
sobre la Diosa, 434, 435, 436-438, 
439 
sobre la kundalini, 457, 458 
sobre Mahámaá yá, 439, 442 
sobre la mayá (historia del disci- 
pulo y el elefante), 27, 28 
sobre el pecado, 438 
sobre el samádhi, 457, 458 
sobre la transformación (historia del 
cachorro de tigre), 18-20 
sobre el vifiána, 434 
sus enseñanzas, en Estados Unidos, 
18n. 
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Rá'mana Maharsi, Sri, macstro hindú 
contemporáneo, 472, 476 
Rámá'nuja, maestro vedantino, 35, 358, 
359, 472, 476, 480 
“Ramá'yana”, Gán., 65n., 178, 474 
Rammohan Roy, Rájá, fundador del 
Bráhmo Samaáj, 436n. 
Ramprasad, poeta tántrico, 434, 438, 
440, 441, 458, 461, 476 
Rank, Otto, 249n. 
Rapallo, tratado de, 102 
Rastrakúta, dinastía, 64n. 
Arte, cha el, 475 
Rati, diosa hindú, 119, 120 
“Ratirahasya”, 126 
Ra'vana, demonio del jainismo, 171 
Ráya, dinastia, 61 
Rea, diosa griega, 22n. 
realidad, véase: fenomenalidad. 
1cbaño, y micmbro del (pasu), en cl 
Fantra, 448, 449, 453, 451-456 
redención, véase; liberación. 
reencarnación, 16, 17, 120, 126, 15£, 193, 
204, 205, 240, 258, 414, 416 
según los djivika, 232 
según el jainismo, 154-165, 185 
véase también: samisara. 
reina ideal, esposa del Cakravartin, 111 
1espiración, técnica de la, 254, 255, 340n., 
423, 424 
restitución. en el budismo, 424 
retórica, complacencia de los indos en 
la, 381 
revolución cn la política, 39 
Revolución Francesa, 39, 91, 100, 116 
Revolución Rusa, 81, 82, 91, 97, 98, 99, 
102 
reyes: su decadencia en el Kali-yuga, 
92-94 
el destino y los, 89-92 
grandes reyes budistas, 385-394 
véase también: Cakravartin; despo- 
tismo. 
“Re-Feda, 53, 65, Tin. 92, 197, 281, 
312, 359, 466, 473, 479 
Rhys Davids, véase: Davids. 
Riehl, Alois, 62 
romanos, 93, 97, 249, 393, 475 
astrología, 90n. 
envenenamiento de emperadores (R, 
Graves), 108». 
filosofía, 17, 31, 35, 39, 40 
mitología en paralelo con la hindú, 
42 
véase también: griegos. 
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ronda del ser, véase: reencarnación; 
sarisára, 
Rousseau, jean Jacques, 91, 476 
Rsabha (natha), ler. Salyador jaina, 164, 
173, 174 
en el arte, Lám. VIL, 171, 173 
rsi, santos videntes, 197n., 303 
Rudra, $iva como, 453 
rueda (generalmente: cakra): de ricgo, 
metáfora brahmánica de la, 310 
epíteto jaina, 183 
de la Ley, en cl budismo, 378, 386, 
389, 392, Lám. L 
sagrada del mundo, 109, 110, 111, 115, 
159 
(vóasc también: Cakravartin). 
del tiempo, 121, 183n., 184 
Rumania, 100, 102 
Rusia, 81, 82, $1, 97, 98, 99, 102 
véase también: Unión de las Repúbli- 
cas Socialistas Soviéticas. 


saber libresco, 293, 307n. 

“Sabiduria de la otra ribera” (Prajñá- 
pá ramita), en el budismo, 27, 309, 
337, 377-380, 418-422 
personificada, 411 
véase también: 'Prajñápa ramita y 

literatura conexa. 
Saccidáananda (sat-cit-ananda) Brahman, 
334, 338, 357, 434, 459, 463 
sacrificio (y ofrendas), 67, 305, 323, 
324 
abolición de sacrificios humanos, 66n. 
analogía entre el catolicismo y el Tan- 
tra, 452n. 

de alimentos, 315, 320n., 43£, 449n. 

del caballo (asvamedha), 114, 115, 
220, 226, 392 

en el Sáñkhya, 265 

en el Tantra, 434, 448, 449, 450 

védico, referente al fuego, 67, 270, 
271, 3l4n., 320, 323 

véase también: karma-márga 

Sadánanda, maestro vedantino, 52n., 
326, 480 
véase también: 'Vedantasara”. 

“Saddharmapundarika', 395n., 481 

sa'dhaka, véase: discípulo, 

sa'dhaná, en el Tantra, 440, 455 

Sagaradatta, sabio jaina, 160 

“Sháhnámah (Firdausi), 171, Lám, VID 

Sajonia, 98 

saka, véase: escitas. 

Sakkra, Buddha como, 390 
vCase también: Indra. 


sakti (energía), 60, GUn., 71, 72, 196, 
327, 335, 1430, 445, 450, 451, 457, 463 
en el arte, Lám. XI. 
de Brahma-Sávitar, 130 
la esposa como, 130, 131, 141, 439 
-Mayá-Devi, 360 
personificada (como la Diosa), 60n. 

439n., 442, 451-456 
cn el Tantra, 435, 436, 441, 142, 446, 
450, 451, 454-456, 457, 463 
véase también: Mayá-Sakti; Siva- 
Sakti. 

“Saktintala? (Kálidása), 174n. 

sakyamuni, véase: Buddha, 

sal en el agua, metáfora brabmánica de 
la, 267, 268, 339 

Salomón, 473 

Salvador, 146, 147, 307, 308, 365, 374. 
377, 433 
véase también: Bodkhisaliva; héroe: 

Jesucristo; Tirthánkara. 

samádhi, véase: absorción. 

saman, véase: conciliación. 

Simbhava, 3er. Salvador jaina, 175 

Sammeda, colina de, 168 

sarisara, 54, 145 
en el brahmanismo, 290 
en el budismo, 375, 377, 406, 409, 415, 

431, 432 
en el Sirkhya-Yoga, 226 

- en el Tantra, 440, 445,459 
véase también: reencarnación 

Samudragupta, rey de la dinastía Gup- 
ta, 115 

Samudravijaya, rey legendario jaina, 
183 

Sámvara (Meghamaálin), adversario le- 
gendario de los jaina, 166, 167, 168 

Saryutta-nikáya”, 397n., 407n. 

Sandracotto, véase: Candragupta Mau- 
rya 

Sanghamittá, monja budista, 388 

Sanguinetti, B. R., 22n. 

Sánkara, maestro vedantino, 27, 28n., 
35, 133, 327, 328, 347, 330, 857n,, 
358-362, 462, 471, 476 
anécdota del elefante, 29, 30 
sobre la “Mandúkya-upártisad”, 295, 

296, 480 
vida de, 325 

Sankhya (Yoga). 225,265 

aliento vital (prana), 186, 254, 255, 
1423, 424 

antigiedad del, 226 

ascetismo, 24l, 263, 264, 470 
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brahimanismo en relación con el, G6n., 
226, 251, 252, 309, 310, 311 

budismo, paralcto con el, 263, 264, 
366 

haudistas, opiniones «de Jos, sobre el, 
264n. 

castas, 58, 59n, 

cielo, 233 

ciencia, 264 

conciencia, 263, 264 

conocimiento (prajña). 256 

cosmología, 23, 226, 245, 252, 253, 
262 

datación del, 226, 227 

«lefinición del, 225 

dioses (“los que ocupan altas posi- 
ciones”), 233 

«discernimiento  (viveka), 230, 231, 
243, 244, 246, 257, 263, 423, 426 

dualismo, 179, 196, 226, 229, 244, 245, 
251, 260, 263, 268, 300, 309, 320, 
327, 410, 445, 116, 459, 460, 401 

ego, 186, 253, 25t, 257, 261, 264 

clementos, 261, 262 

esclavitud, 225, 228, 252 

éter, 262 

evolución «de los “tativa (diagrama), 
261, 262 

facultades, 186, 231-233 

facultades «le acción, 186, 233, 25, 
261 

facultades «be acción externa  (bá- 

hyéndriya), 253 

facultades de sensación, 186, 253, 954, 
261 

los guna, 1871... 1881. 225, 235m., 
236,. 238 
(descripción) , 236-238 
(y las facultades tipo), 236, 309, 

319 

heterodoxia, 38, 59, 110n., 178, 180, 
209n., 216, 226, 245, 250, 263, 268, 
300, 321, 325 

hijo. del rey, simil del, 246-249 

integración-aislamiento (kaivalya), 
225, 229, 235, 243, 244, 245, 249, 
264, 287, 423, 459 

intuición (buddhi), 186, 254, 255, 
257,261, 264 

jainismo en. relación con el, 186, 187, 
203, 217n., 226, 228, 229, 238, 244, 
263, 264 

karman, 254, 258. 

liberación (moksa), 225, 229, 230, 
242, 244, 245, 252, 253, 257, 258, 
326, 327 
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materia  (prákrtiy, 196, 217n., 268. 
300, 309, 318, 325 
mente (manas), 186, 231-233 
(sus cinco actividades espontáneas), 
253, 254, 256, 257, 261, 264 
metempsicosis, 258 
mónada vital (Gtman). 229, 246 
(púrusa), 196, 2170., 226, 229, 230, 
243, 244, 245, 252, 256, 257, 260, 
262, 263, 268, 300, 310, 318, 325, 
359, 381, 410, 426, 459, 465, 468n. 
negación, 427, 445 
nesciencia  (avidya), 236, 238, 239, 
243, 28, 327 
obstáculos (kle3a), 234-240, 241, 242, 
246 
opuestos. pares de, 250, 253, 310 
ortodoxia, 251, 252, 392 
palacio real, simil del, 253, 255 
pensamiento (citta), 322 
principios (tattua), 260, 262 
psicología, 186, 215, 251-253, 254, 255, 
264 
(estructura psiquica), 256-259, 261 
(diagrama), 261 
sacrificio y ofrenda, 
264 
sarisára, 226 
sels sistemas. su posición dentro de 
los, 465, 470, 471 
Ser primordial (adipárusa), 246, 247 
sueño, 231, 232, 264 
swedenborgianismo, en paralelo con 
el, 223n., 253n. 
unidad de Sañkhya y Yogn, 225, 229, 
253, 312, 327 
Pedánta eu relación con el, 233n,, 
251, 252, 263, 327, 358, 360 
"Sankhiya-ka rika” (ISvarakrsna), 227, 479 
'Sánkkyaravacanabhyasa  (Vijúanabhik- 
su), 233n. 
'Sankhyasára (Vijñanabhiksu), 233n. 
'Santhiyasitra (Kápila), 227, 246n. 
semiyásia en el templo de Jagganáth. 
el (parábola de Rámakrishna), 
433, 434 
sinscrito, 2Hn.. 7Ón., 227 
como lengua clásica, 28n., 45-47, 70- 
72, 259, 394, 395 
pronunciación, 12 
teoría de la Mimarnisa sobre el, 467 
v¿ase también el Índice de vores 
sánscritas 
Ssantaráksita, 428n. 
Santi, 16% Salvador jaina, 175 


indiferencia a, 


0” 


Sarásvatl Vác, diosa hindú, 130 
Sárnath, arte de, Lám. I 
'Sarvadarsanasáñgraha' (MV'dhava), 
405, 471, 472, 482 
“Sarvadarsanasiddhántasáañgraha? — (0s- 
cuela de Sáñkara), 471 
Sarvastivádin, escuela del 
400, 414n, 
Sásiprabha, Pársva como, 158 
Satán, 171, 171n., 200 
Sátapatha Brá'hmana”, véase: “Brá'h- 
mana? 
'Sat-cakra-niri'pana, 482 
Sat-cittánanda, véase: Saccidananda 
sati (forma inglesa: suttee), 139 
Sat, la Diosa como, 139, 140, 450 
sativa, véase: guna 
satya, véase: acto de verdad 
saty2'graha como programa de Gándhi, 
141-143 
Sátyaván, principe legendario hindú, 
130 
Sautraá'ntika, escuela del budismo, 396n., 
400, 4lá4n,, 471 
Sauvira, rey hindú, J08 
savikalpa samadhi, véase: absorción 
Sávitr, véase: Brahma-Sávitar 
Sa'vitri, diosa védica, 130 
Schmidt, R., 478 
Schopenhauer, Arthur, 17, 34, 117 
Ségur, Louis Philippe, conde de, 90 
seguridad social bajo Ásoka, 387 
"Seis Sistemas”, los, 186n., 465-472, 476 
"Seis Tesoros (a Joyas)”, disciplina ve- 
dantina, 54, 55, 328 
Seleuco Nicátor, 385, 392 
“semilla” (bija): en la *Bhágavad-Gita 
314 
en el budismo, 412, 429, 430 
“sendero del medio”: en el bralunanis. 
mo (Bhigavad-Gitáa”) , 318 
en el budismo, 367, 368, 375, 376, 
407 
sensación (percepción). facultades de 
(generalmente: ¡Ranéndriyao), 23, 55, 
72, 73, 186 
en los áji'vika, 212 
cn el brahmanismo, 288, 295, 
317 
en el budismo, 418 
en el jainismo, 185, 186, 209, 222, 223 
en los loká”yata, 471n. 
en el Nyaya, 469, 470 
en el Sárkhya-Yoga, 
260 


budismo, 


31), 


186, 253, 254. 


en el Fanira, 459 
en el Vedánta, 186, 341, 350, 355 
Señor (Fsvara), en el hinduismo, 311, 
312, 314, 319, 32ln., 334, 336, 338, 
345n. 
ser así, véase: ser tal 
ser humano, su diversa valoración en 
la India y en Occidente, 188-190 
ser primordial: adipúrusa (en el Sán- 
khya-Yoga), 246, 247 
brahman (en el brahmanismo), 323n., 
324, 325 
púrusa (en el brahmanismo), 196, 
221, 350 
Ser supremo (Dios): antropomórfico, 
(en Swedenborg), 193, 197, 201 
cn el brahmanismo y el hinduismo, 
307, 308, 313, 314, 315n., 317, 320, 
324, 333-337, 410, 463, 464 
en el cristianismo, 15, 308, 312, 385 
en el Nyáya-Vaisésika, 469, 470 
en el Tantra, 434-441, 453, 457, 463, 
464 
Visnu como, 16, 260, 221, 333, 452, 
453 
véase también: Diosa; monismo; Se- 
ñor; Yo 
ser tal, ser así (tathatá), en el budismo, 
113n., 401, 402, 408, 4l1n,, 412, 431 
serpiente (s): cósmica (Dhárana, Dha. 
ranendra, $c5a), 163, 166n., 170, 227, 
333 
en el arte, 168-172, Lám. MI, VI 
en el jainismo y el budismo, 168-170 
en los ciclos temporales del jainismo, 
183n. 
en el jardín del Edén, 171 
metáfora vedantina de la serpiente y 
la cuerda, 330, 331, 361 
en la iconografía de Paríva, 157, 158, 
159, 163, 164, 167, 175n. 
en el mito de Pársva, 115n., 170, Lám. 
vi 
véasc también: Kundalint; Mucalin- 
da; nága 
Servia, 100 : 
Sega, véase: serpiente (cósmica), 
sexo, 120 
en el 'Atharva-Veda', 123-126 
en el “Kómasútra”, 42, 126 
véase también: amor; celibato; coito, 
kama  ; 
Shamasastry, R., 41n., 107n., 473 
Sharvananda, Swami, 480 
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Shih Huang, héroe chino, 74 
sí al mundo, véase: afirmación 
Siam, budismo en, 28n. 
Siddhártha, véase: Buddha 
Siddhártha, rey jaina, 180 
Siddha-ilá, reino sobrenatural del jai- 
nismo, 163 
Siete Años, Guerra de los, 98 
Sigfrido, héroe wagneriano, 308 
Sikhara, templos jaina, 175n. 
silencio, fase del Yo según las “Upá- 
misad”, 206-299, 326, 353 
véase también; 'Cuarto' 
silogismo cn el Nyáya, 469, 470 
Simón el Mago, 190n. 
Sind, Añoka en, 387 
véase también: Indo, civilización del 
valle del 
Sinha, Nandalal, 479 
Sin-kiang, 393 
sintesis de elementos arios y prearios, 
véase: ario-dravídica, sintesis 
Siria, arte de, Lám. Vic 
budismo en, 387 
SVtala, 10% Salvador jaina, 175 
Siva, 120, 121, 304n,, 313, 3l4n., 325, 
361, 362, 410, 4lln,, 427, 446, 472 
danza O juego cósmico de, 220n., 
279, 336, 460 
identificado con Dioniso, 392 
identificado con Hermes, 439n, 
y Káma, 119 
y Pa'rvati, 120 
como Rudra, 452, 453 
-Sakti, 60, 139, 4lIn,, 445, 448-438 
y Satí, 139, 140 
-Trimúrti, 460 
Sivaditya, macstro del Nyáya-Vaisésika, 
470, 471 
Smerdis, seudo, usurpador persa, 86 
Smith, Vincent A., 249n., 388n., 389n., 
390n., 477 
Smrti, 60n., 440 
véase también: 'Dharma-Sastr..” 
soborno (dana), en politica, 104, 103 
sobreimposición, doctrina vedantina de 
la, 329, 330 
sobriedad, cualidad del kévalin, 218 
Sócrates, 37, 265, 474 
sofistas, 33, 265, 272 
Sokei-an, 423n., 482 
sol, 110, 115, 286 
como Agni, 270 
Arisfanemi designado como, 184 
dinastía originaria del, 9Ín., 178, 180 
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en el encantamiento védico, 67 
en el nombre de Kápila, 226 
en relación con el sacrificio del ca- 
ballo, 111 
como Súrya, 21 
como simbolo de Visnu, 115 
Solimán (Sulaimán] el Magnífico, 100 
Soma, dios védico, 273 
Soma, bebida ritual, 320n, 
sonido (sabda), en la Mimamñsa, 467 
Spencer, Herbert, 38 
Speyer, J. S., 416n., 417n., 421n., 481 
Spinoza, Baruch, 31, 38 
¿raddhá, véase: fe 
“Srauta-sútra? ($rutiy y, 60n., 114, 440 
Srávana Belgola, imagen jaina en, 173, 
174, Lám. VIMN 
$reyámsa, 119 Salvador jaina, 175 
Sruti, véase: 'Srauta-sútra' 
Star Theatre, de Calcuta, 454 
Stcherbatsky, Th., 368n., 402n., 481 
sthavira, miembros antiguos de la co- 
munidad búdica, 384 
siápa, monumento budista; de Amará- 
vati, 112, Lám. IX 
de Jagayapeta, 112, 113, Lám. II 
de Vákkula, 386 
palabras de Buddha sobre los hom. 
bres dignos de, 113, 114 
reverencia de Ajoka hacia un, 386 
Subhadda, monje budista, 383 
Subhati, discípulo de Buddha, 377-380, 
404, 405 
Sucesión Española, Guerra de, 98 
Sudássana, rey legendario budista, 110n, 
Suddhávása, ciclo del budismo, 427 
Sudharma Gáutama, maestro jaina, 181 
súdra, casta de los, 44, 58, 442 
Suecia, 98 
sueño, 280, 447 
fase del Yo, en las “Upánisad”, 262, 
285, 295, 296, 298, 325, 339, 354 
obstáculo para el samadhi, 343 
en el Sarikhya-Yoga, 231, 232, 263 
sueños, fase del Yo en el brahmanismo, 
264, 280, 286, 296, 298, 326, 354 
suerte, concepto de, 90, 91 
véase también: fatalismo 
Suetonio, 97, 108n., 249 
súfies persas, poesía de los, 432 
suicidio, en Japón; 144 
véase también: sati 
'Sukhó'vati-uyúha”, 481 
Súmati, 5% Salvador jaina, 175 
Súmer, 90n., 9n., 195 
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véase también: Mesopotamia 
Sumeru, monte, 121 
Sun Yat-sen, 62 
Sunahiepa, héroe brahmánico, 65n. 
Suñga, dinastía, 392 
38'nyata, véase: vacuidad 
Sunyavida, escuela del budismo, 4071... 
467 
véase también: Má'dhyamika 
Supariva, 7 Salvador jaina, 175 
superhombre (makápúrusa), 110, 11in. 
véase también: Cakravartin; héroe 
Surésvara, filósofo vedantino, 331, 332 
Síúrya, dios védico, 21, 22n., 439n, 
susumna, véase: columna vertebral 
“Satralankara” (Asvaghosa), 417n. 
“Sutta-nipata”, 481 
sutlee, véase: sati 
Suvidhi, 99 Salvador jaina, 175 
Súvrata, 209 Salvador jaina, 175, 184 
Suzuki, Daisetz Teitaro, 4l4n., 423n., 
424n., 482 
svástika, postura de la (svastika'sana) , 
341 
Svayambu, apóstol jaina, 167 
$vetakeru (Aruneya), maestro 
¿mánico, 204 
lección sobre el átman, 237-239, 285 
Svuetáa'mbara (vestidos de blanco”), sec- 
ta jaina, 133n., 172, 173n., 
'“Sveta'ivatara-upánisad”, véase: “Updni- 
sad”, 59n., 29ln, 
Swat, 431 
Swedenborg, Emanuel, creencias de: en 
paralelo con el jainismo, 197-201 
en paralelo con cl Sánkhya-Yoga, 
228n., 253n. 
tabú, 128 
ruptura ritual, en el budismo, 429-431 
en el Tantra, 442, 143, 445-448, 453, 
455, 456, 460 
véase también: casta; dieta 
Tácito, 97, 108n., 249 
Tagore (Thá'kur], Devendranáth, diri- 
gente del Bráhmo-Samaáj, 436n. 
Tagore (Thá'kur]. Rabindranáth, 436n. 
táijasa, fase del Yo, 280, 296, 298 
véase también: sueños 
“Taittiriya-Arányaka', 322n. 
“Taittiriya-Bra'hmana', véase: “Bra'h- 
mana” 
“Taittiriya-Upánisad”, véase: “Upánisad” 
Taj Mahall, 248 
Takakusu, Junjiro, 41In., +14n., 419n., 
425n., 181, 482 


brah- 


Tales, 21n., 35, 38, 223, 265, 473 
tamas, véase guna 
Tañka, maestro brahmánico, 360n. 
Tantra, 60, 61, 7In., 321, 433-464, 472, 
475, 482 
afirmación, 277, 278, 444, 445, 459 
en el arte, 394, 460, 461, Lám. XI XI 
bhútasuddhi, 450, 451, 456-458 
castas, 442, 453, 460, 463 
cinco cosas buenas y cinco prohibi- 
das, 442, 443, 446-448, 453, 455, 
456, 460 
devoción, 448-454, 455-458 
Diosa, 60. G0n., 434-443, 446-451, 453- 
458, 461-464 
mandamientos de Káma, 120 
munismo, 443, 445, 446 
sakti. 435, 436, 441, 442, 446, 450, 451. 
454-457, 462 
salvadores, 433, 446 
sexo, 446; (véase también antes: cin- 
co cosas...) 
como síntesis, S0n., 
445, 461, 463 
Siva-Sakti, 1lIn., 446, 448-458 
teismo, 439, 440 
(véase también antes: Diosa) 
véase también: Rámakrishna; 
tra? (textos tántricos) 
Fantra” (textos tántricos), 60-61, 601, 
“Gandharva", 442n., 148n., 452 
*Kulá'rnava', 445 
*Mahánirvána”, 454n., 182 
'Sammóhana', 463n. 
'Yógini, 442n, 
véase también: “4'gama' 
*Pantrasára”, 448n. 
tapas, véase: ascetismo 
Tárá Dravamayi, contepto tántrico, 446 
tat tuam asi, véase: “tú eres eso' 
Tath'gata, 113 
véase también: Buddha 
Tatha'gata Dhyána, 424n, 
véase también: Dhyana; Zen 
tathatá, véase: ser tal 
Fattvárthádhigama Sútra”, 162n., 220n., 
479 
tatíva, véase: principios 
"Tativasangraha' (Santarákgita), 428n. 
tcismo: en el Tantra, 439 
en el Faisésita-Nyáya, 470, 471 
véase también: dioses; Ser supremo; 
Señor 
Tejahpála, templo de, 176n. 


65n., 179, 439, 


*Tan- 
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templos, 134, 435 
jaina, I76n. 
véase también: stúpa 
Teofrasto, 36, 37, 474 
teosofismo, 188n. 
terapia, véase, medicina, psicoanálisis, 
psicología; yoga 
Theráváda, rama del budismo; véase: 
Hinayána 
“Therigátha”, 3980. 
Tertuliano, 180n. 
Tetis, diosa griega, 249 
Thibaut, G. 480 
Thomas, E. ]J., 481 
Thomas, Frederick William, 4ln., 478 
Thompson, E, J. 44in, 
“Tibet, budismo en, 28n., 179, 368, 430, 
432, 463 
tiburón, véase: pez (ley de los peces) 
tiempo: constituyente del universo jaí- 
na, 217 
su ciclo entre los jaina, 183, 184, 185 
Kali-Yuga, período, 60n., 93, 297 
y Káma, 121 
la Sakti como, 60n. 
en el Vedánta, 352 
Vien, (Cielo”, en chino), 87 
Timma Rája, rcy jaina, l74n. 
tiranía, véase: despotismo. 
Tirthánkara (salvadores jainay: “Auto- 
res del cruce”, 151, 152, 189, 309, 
371 
antepasados y linaje, 174. 175, 183- 
185 

cn el arte, Lám. V, Vía., VII 

celebración del nacimiento, 139, 160 

*Doce meditaciones”, 165 

imágenes, 168-177 

oramnisciencia, 188n,, 264 

“separación”, 176, 179, 180, 210, 211, 
244, 245, 427 

véase también: Aristanemi, Maháyi- 
ra; Pársva 

Tiruvannámalei, 472n. 

titanes (antidioses), 70, 89, 105, 120, 
190, 237, 3l15n., 381 

Ti-tsang, véase: Ksitigarbha 

Tomás de Aquino, Santo, 35, 36, 430n., 
466, 476 

toro, en la estatuaria jaina, 173, Lim. 
VII 

Torricelli, Evangelista, 38 

totemismo vegetal, 178 

Trajano, 393, 475 
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tradición oral en la enseñanza india, 
Sn. 

Tra-Kieu, Lám. XHM 

transcendentalismo, en Nueva Inglate- 
rra, 436 : 

transferencia, en la enseñanza india, 51 

transgresión sacramental; 'en el budis- 
mo, 429 
en el Tantra, véase: cinco cosas bue- 
nas... 

transitorios, elementos, en el budismo, 
véase: dharma 

iransmigración, 
Samsara. 

transubstanciación, en el Tantra, 449, 
452, 455, 

Trikáya, doctrina budista del, 4lln. 

"Trípura-Súndari, la Diosa como, 439 

Trisala, en la leyenda jaina, 180 

Trivarga, 39, 45, 75, 79-147, 227, 228, 
355n., 361, 441 
véase fambién arthasástra, 

3ástra, kámasástra 

tú ercs €so (tal tvam asi), fórmula 
brahmánica, 126, 247, 267, 268, 285, 
326, 339 

Tughlak, Sháh Ghíiyasu-d-din, rey de 
Delhi, 248, 249 

Puriya, véase: “Cuarto” 

Turkestán, 393 

“Turquía, 98, 100, 101 

'Tzetzes, Juan, 48n. 

Ucrania, 97 

Udáyana, maestro del Nyaya-Vaisésica, 
470 

Udda'laka-A'runi, véase: A'runi. 

Ugdiyana, 431 

Ujjain, 392 

Ulises, 190, 191, 193 

lug Ján, rey de Delhi, 248 

Uma, la Diosa como, 439 

Unión de las Repúblicas Socialistas So- 
viéticas, 79, 82, 97, 102, 106 

universo, Véase: cosmología. 

universidad, afectada por el lábha-an- 
taraya-karman, 219 

Uno-sin-segundo  (brahman), en el 
brahmanismo, 197, 245, 247, 334, 
350, 357, 358, 360 
véase también: Yo (cósmico; eter- 

no): brahman. 

*Upadesasahasri”  (Sámkara), 
342n., 348n., 357n. 

Upagupta, santo budista, 386 


véase: reencarnación; 


dharma- 


328n., 
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*Upánisad”, las, 20, 21n., 22, 59, 64n., 
65, 69, 71n., 127n., 179, 194, 205, 226, 
251n., 271, 272, 326, 354, 380, 402, 
426, 439, 450, 473 
brahmanismo de las, 282-299 
“Aitareya-U., 20, 22n, 
“Amrtabindu-U,, 284n., 292n., 293n., 

294n. 
“Brhadarányaka-U., 59n., 240n., 
234n., 287n., 29In., 29n. 
268n., 285n., 295, 
*Chandogya-U?, 59n., 121, 204n., 
“Kaivalya-U., 350 n. 
“Katha-U./, 288n,, 289n. 
*Maitri-U/, 59n., 286n. 
“Mandúkya-U” (texto completo), 
294-298, 326, 337n., 339, 857 
“Múndaka-U”?, 285n., 290n., 
293n., 330n,, 347n. 
*“Sueiá'5vatara-U., 59n., 29In. 
“Taittiriya-U., 66n., 250n., 271, 273n., 
29in, 


292n., 


Urano, 22n. 

“Uttaradhyáyana-sútra?, 167n., 18ln,, 
182n., 478 

vaca: cósmica, 275, 276 
simil de Sánkara, 295, 297 

vacío, vacuidad (Sá'nyata), doctrina 


budista, 376, 396, 402, 404-408, 4lIn., 
415, 423n., 426, 427, 428, 429, 430, 
433, 434 
Vahagn, dios armenio, 171n. 
a escuela budista, '396, 400, 
1 
Váidika Karma-kanda (sección ritual 
del Veda), según el tantrismo, 440 
Vairantya, rey legendario hindú, 107 
Vaisal (Basarh), 180 
concilio budista de, 383, 384, 385 
Vaisésika, sistema del, 465, 468, 469, 
470, 471 
Vaisésika-sútra? (Kanáda), 468, 470 
Vais' vd'nara, fase del yo, 270, 295, 298 


véase también: vigilia (conciencia 
de). 

vaisya, casta de los, 44, 58 

“Vajracchedika”, 247n., 378n., 379n., 


404, 405n., 482 
Vajraghoga, Páriva como, 157 
Vajranábha, Pársva como, 159, 160 
Vajravirya, rey legendario jaina, 159 
Vákkula, stípa de, 386 
Valéry, Paul, 16, 210 
Váma, reina legendaria jaina, 153, J]61 


vanaprasiha, véase: bosque, estadio de 
vida en el. 
" Vánur, 174n. 
Vardhamána, véase: Mahávira, 
'Va'rttika? (Katya yana), 227 
Váruna, dios védico, 20, 21, 273, 313 
Vasanta, dios védico, -119 
'Vásistha RamB'yana', 452, 453 
Vasubandhu, maestro del Yogacara, 
396, 410n., 413, 414n. 
Vasudeva, rey legendario hindú, 178, 
180, 183 
Vasupújya, 12? Salvador jaina, 175 
Vatsya'yana, maestro del hinduismo, 
42, 124, 126, 478 
Vauvenargues, marqués de, 43 
'Veda', 53, 71, 72n., 92, ll4n., 197, 281, 
312, 359, 466, 472, 475 
castas, 58, 442, 466 
historia literaria, 20n, 21n, 57, 58, 
60n., 6tn., 179, 265 
lengua, 21n., 259, 467, 472 
“matrimonio sagrado”, 220, 221 
rechazado por la heterodoxia, 27n., 
llOn., 178, 226, 439, 47ln_ (Loká- 


yátika) 
en el Tantra, 440, 441, 442 
“Atharea-V ', 20n., 22n., 123, 124, 


125, 200n., 479 
“REV2, 57, 65, 70, 104, 268, 479 
Yájur-F, 274 
véase también: “Bra'hmand”, “Upáni- 


sad”. 
Vedánta, sistema «del, 24n., 7In., 82 
293n., 322-362, 407, 460, 462, 476, 
480 


advaita, 325, 326, 356, 357 
(véase también: Sáñnkara). 

brahman, estadios en la vía hacia el, 
356, 357 

comprensión, estadios de la, 338-340 

conciencia, sus cuatro estados, 350, 
354 

disciplina, 52-54, 327, 328, 334, 338- 
345 

envolturas (kosa) del Yo, 326 

escuelas distintas de la de Sánkara, 
358, 359 

Jacultades y cualidades, 185, 186, 396 

“idea fundamental, 336 

ignorancia -(avidya), 32, 243, 326, 

327, 328-333, 338 
jñánin (conocedores), 435, 436 
karman, tipos de, 346, 347 
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liberado en vida (jivanmukta), 345- 
353 
maya, 28, 28n., 326, 335, 345, 353, 
358, 360, 361, 435m., 440, 444 
“meta del”, 423 
monismo, 179, 196, 243, 244, 247, 
251, 263, 293n., 325, 326, 327, 329, 
341, 342, 361, 362, 402, 406, 435, 
466 
paradoja básica del, 329, 330, 358 
renuncia al mundo, 325, 326, 428, 
430, 444 
el Sañkhya en relación con el, $58, 
359 
Seis Sistemas, ubicación dentro de 
los, 465, 466, 470, 472 
Ser Supremo, 333, 334, 345n., 428 
como síntesis, 65n., 325, 326, 359, 
445 
sobreimposición, 328, 330 
el Tantra en relación con el, 440 
textos sagrados, bases para la inter- 
pretación de los, 338 
como “verdad final del Veda', 466 
Yo cósmico  (dtman-brakman), 54, 
196, 229, 322-362n., 380, 423 
véase también: Saccidinanda Brah- 
man; Sánkara; 'tú erese eso”, “Ve- 
dántasara”. 
Vedánta-Gita', 350, 351, 444 
véase también: “Astávakra Sármibhita”. 
“Vedanta-sútra”, 480 
“Vedintasara? (Sadananda), 250, 476, 
480 
actitud correcta del discipulo, 55, 56 
conciencia, 337-340 
disciplina, 340-345 
el liberado en vida, 326-333 
la libertad humana, 347-449 
cl Señor de la Creación,, 333-337, 
428 
el samádhi (absorción), 342-345 
Vedavyása, maestro del hinduismo, 471 
vegetarianismo: en el jainismo, 202, 
205, 206, 223 
.Tuptura ritual del, en el budismo, 
388, 429 
en el Tantra, 442, 445-447, 454, 455 
vehículo, véase: barca. 
vellocino de oro, leyenda del, 74 
verdad, dos clases de, en el budismo, 
404 
véase también: acto de verdad; *Cua- 
tro nobles verdades”. 
Yerdun, batalla de, 101 
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Versalles, tratado de, 100, 102 

Vessántara, rey, historia de los hijos 
del, 416, 417 

vestidos, cuestión de los, entre los mon. 
jes jaina, 133, 172, 173 172n., 173n,, 
181, 182, 182n. 

vida, estadios de (a'$rama), según el 
dharma hindú, 44, 93n., 129, 131- 
135, 144, 340, 362n., 443 

vida, instinto de (abhinívisa), 236, 239, 
240 

vida, Mahávira, 180, 181, 383n. 

Vídisa, antigua ciudad india, 392 

Vidú'ratha, rey hindú, 108 

vidya, véase: conocimiento. 

viento, en el encantamiento brahmá- 
nico, 67, 68 

vigilia, conciencia de, 280, 281, 342 
fase del Yo en el brahmanismo, 264, 

286, 295, 298, 326, 339, 353 

en el Tantra, 435 
en el Vaisésika-Nyaya, 467 

Vijayanágar, Ún. 

vijiana, véase: conciencia. 

Yijñanabhikar, maestro del hinduis- 
mo, 233n., 231 

Fijñiánevada, escuela budista, 407n. 
véase también: Yogácára. 


“Vijñaptima tratá-trimisiko'  (Vasuban- 
dhu), 410n. 

“Vijiaptima trata-vimiátika”  (Vasuban: 
dhau), 4l4n. 


Vikramaditya, rey de Ayodhya, 4l0n. 

Vimala, 13er. Salvador jaina, 175, 184 

Vímala, Shah, rey jaina, 176n. 

vínaya (disciplina monástica), su fija- 
ción en el budismo, 383, 384 

vine, reparto ritual del: en el budis. 
mo, 429 
en el Tantra, 442, 446, 455 

Vipulámati, sabio jaina, 177 

vira, véase: héroe (en el Tentra). 

Virapindya, príncipe de Kánara, l74n. 

Vireswaránanda, Swami, 480 

virgen, como ¡imagen venerada en el 
Tantra, 449 

Virgilio, 474 

Viriñcivatsa, hermano de Asanga y 
Vasubandhu, 4l10n. 

Wisakhadatta, dramaturgo hindú, 33n. 

viserga, pronunciación del, 12 

Vismu, dios hindú, 16, 65n., 115, 210, 
221, 227, 277, 289, 296, 313, 324, 329, 
330, 333, 392, 410, 412, 427, 439n., 
452, 453 


338 


Buddha como encarnación de, 38ln. 
véase también: Krsna; Ráma. 

Visvabhúti, estadista legendario jaina, 
155 

Visvakarman, dios védico, 130 

Vivehacida'mant' (Sánkara), 326, 327, 
347n., 459n., 480 

Vivekananda, Swámi, 18n. 

Vogel, J. Ph., 113n. 

Voldemaras, Augustinas, 98 

Voltaire, 90 

Vrtra, dios védico, 17In, 

Vyása, poeta legendario hindú, 227, 
465 

Wagner, Richard, 190 
véase también: Brunhilda; 

Sigfrido. 

Warren, Henry Clarke, 169n., I70n., 
363n., 407n., 481 

Watts, Alan W., 423n., 482 

Whimey, William Dwight, 124n., 480 

Wilson, Horace Hayman, 83n., 479 

Winternitz, Moritz, 42n., 64n., 309n., 
442n., 477 

With, Karl, Lám. VIH. 

Woodroffe, Sir John, 440n., 
445n., 446n., 448n.,, 44%n, 
456n., 457, 463n., 464n., 482 
véase también: Avalon, Arthur. 

Woods, James Houghton, 234n., 235n., 
240n., 479 

Woodward, F. L., 481 

Wotan, dios germánico, 190 

yab-yum, concepto budista  (tibeta- 
no), 411n., 430, 431, 435n., 439n. 
véase también: Siva-Sakti. 

Yahvéh, véease: Jehová. 

Yajñavalkya, maestro de las 'Upánigzad', 
274n., 283, 284, 287, 29ln. 

“Fájur-Veda', AG. Véase: “Veda, 

yaksa (dioses de la fertilidad), 12l, 
170, 3Mn., Lám. VII. 

Yang-shan, maestro budista, 424n. 

yantra, diagrama ritual, 449 

Yañíadatta curado por su acto de ver- 
dad, historia de, 140, 141 

Yasodá, en la leyenda jaina, 181 

Yasódhara, 478 

Yenur, 174n. 
Yo (cósmico, eterno, 
Dios, divina esencia) : 
el “2Alma', concepto occidental, en 

contraste con el, 73, 74 

búsqueda del, 326, 327, Yln., 354 


Parsifal; 


442n., 
451n., 


trascendente, 


como alimento, 186, 196n., 295, 341, 
443 

como Creador, 22, 23 

concepto primitivo en el pensamien- 
to indio, 16, 17, 20, 23, 205, 266 

devoción por medio de la istadéva- 
-tá, 53n. 

sus cuatro fases (vigilia, sueños, sue- 
ño sin sueños, “cuarto”), 263, 286, 
295, 298, 326, 339, 353 

en el brahmanismo de la “Bhágavad- 
Gitá”, 301, 302n., 303n., 306n., 310, 
312n., 318-320 

en cl brahmanismo de las “Upánisad”, 
231, 285, 288, 289 
(metáfora del carro), 288 
(Regente interno”), 290 
(cinco metáforas), 292 
(los dos pájaros), 292 
(dos especies de conorimiento del), 

292 
(unión con la mónada vital), 294. 
299 

a sílaba Or y el “Cuarto”), 299 

en el brahmanismo védico, 265-268, 
274, 275, 280, 281 

en las filosofías prearias, 325 

en las enseñanzas de Ra'mana, 472n. 

en el Vedáanta, 53, 196, 229, 322, 325. 
327, 334, 336, 337n., 347n., 348n., 
380, 423 

sus envolturas (kosa), 326 

su inactividad según el Vedanta, 326 

su inmutabilidad, 314 

véase además: mónada vital; Ser su- 
premo. 

Yo, en terminología sánscrita: ¿iman: 
brabmanismo, 17, 22, 23, 24, 54, 
54n., 69, 73, 74, 132, 133, 134, 196, 
205, 229, 266, 267, 268, 279, 280, 
284, 288-294 

(metáforas upanishádicas, etc.), 
295, 318, 326, 352, 355, 357, 422, 
426, 435, 468n, 
brahman: brahmanismo, 53n., 54n., 
68, 74, 196, 247, 274, 280, 292 
(brahman del sonido y Supremo 
Brahman), 292, 318, 522, 323, 
323n., 321, 325, 328-339, 341, 
349, 357, 358, 402, 409, 423, 424 
jiva: brahmanismo, 284, 311 
púrusa: brahmanismo, 134 (Hom- 
bre Absoluto”), 285, 330 
Tantra, 454 
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Yoga: de la acción «lesinteresada, véa- 
se más abajo: Karma-yoga. 
ascetismo 'demoníaro', 3l4n., 
Bhakti-yoga, 319, 319n., 453 

(absorción [samádht]), 321n. 
en el brahmanismo, 295, 297, 327, 
341, 343-345, 355n. 
(véase también: Bhakti-yoga; Kar- 
ma-yoga) . 
en el budismo, 121, 206, 227, 409, 
410, 423, 424, 430 
definición, 225, 228, 258 
“dieta de reducción”, 243 
Hatha-yoga, 209n,, 423, 424 
en el jainismo, 172, 177, 319n. 
Karma-yoga, 54m., 302, 305-307, 311, 
319 
(y el catolicismo), 421n. 
Kunddalini-yoga, 209n.,'450, 451, 
456, 457 
mente, aquietamiento de la, 228, 229, 
296, 32in. 
meta del, 225, 233n., 237, 423 
práctica del. 20, 193, 209n., 228, 229 
(cuatro tipos de yogin), 233-235, 
239, 249, 243 
(tres modos de disciplina), 241, 
242, 256, 257 
(respiración), 254, 264, 275, 276n., 
311, 315, 319, 322, 341 
(posturas), 341-345, 354, 358, 421, 
422, 423, 430 
Siva como señor del, 60 
en el Tantra, 434, 436, 447 
(bhoga), 450, 451, 456, 457 
véase también: Patáñjaliz Sañkhya-. 
Yoga. 

*Yoga-bhásya” (Vyaása), 227 

Yogácira, escuela budista, 396, 407-414, 
471, 475 

“Yogacara-bhúmi” (Asañga), 410n, 

“Yogasára-sángraha' — (Vijñanabhiksu), 
233n. 

*Yoga-sútra? (Patáñjali), 227, 228n., 
23In., 233, 234n., 235n., 235-242, 245, 
320, 32ln., 327, 343 

*Yoga-va'rttika? (Vijñánabhikgu), 233n. 

*Toga-vasistha”, 452n, : 

yoni, véase: femenino, órgano, 

Yiúan Chuang, peregrino budista, 396 

Yudhísthira, héroe legendario del brah- 
manismo, 106n. 

Yue-cheh, 113n., 393, 396 

Yugoslavia, 98, 102 


315n. 
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Zarathustra, 365 364n., £t12n., 414n., 415n., 439, 449n., 
véase también: zoroastrismo. 460n., 468n., 472n., 482 

Zen, escuela del budismo japonés, comentarios del compilador sobre, 
423m., 424n.,.475 58n., 5%n., 1l0n., 127n.,, l5ln, 

Zenón de Citio, 474 154n., 155n., 172n., 173n., 182n., 

Zeus, 22n., 153n., 249, 272, 392 i86n., 187n., 244n., 360n., 397n., 

Zimmer, Heinrich, 10, 20n,, 58n., 110n., 4lIn., 421n., 423n., 468n., 182 


112, 120n., 169n., 170n., 190n., 211n.,  zoroastrismo, 154n., 155n.,, 171, 365, 
220n., 278nm., 28%n., 327n., 360n., 393, 446 
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I. Capitel en figura de león, originariamente coronado por 
una Rueda de la Ley (dharma-cakra); procedente de 
una columna erigida por el rey Asoka en Sarnáth para 
conmemorar la predicación del Primer Sermón de 
Buddha, en ese lugar. Arenisca pulida de Chuñar; 
2,10 m por 0,55 m. Estilo Maurya, entre 242 y 232 
a.C. (Museo de Sárnáth; foto del Archaeological 
Survey of India.) 

M. Cakravartin con el parasol de dominio y los siete te- 
soros, Procedente de las ruinas de un stúpa budista 
en Jagayypeta. Estilo Andhra temprano, siglo 1 a. C. 
(Museo de Madrás; foto: Indian Office.) 


TI. Rey y reina de los Naga, con un servidor, en un nicho 
excavado en la roca en el exterior de la caverna 
XIX de Ajantá. Estilo Gupta tardío, siglo” ví d.C. 
(Foto: Johnston and Hoffman, Calcuta.) 


IV. Cabeza de Gáutama el Buddha, protegido por el nága 
Mucalinda. Piedra, de las cercanías de Angkor Vat, 
Camboya. Estilo khmer, siglo xt d.C, (Cortesía del 
Metropolitan Museum of Art, Nueva York.) 


V. El tirthánkara jaina Parsvanátha protegido por el nága 
Dharanendra. Procedente de la Kankali Tila, Má- 
thurá. Arenisca roja veteada; 1 m por 0,57 m por 
2,53 m. Fines del siglo 1 o comienzos del u d.C. 
(Museo de Lucknow; foto: Archaeological Survey 
of India. 


Vila. El tirthánkara jaina Pársvanatha con serpientes que 
surgen de sus hombros. Obra tardía, probablemente 
de India Occidental, siglo xvt o xvi d.C. 
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Vib. Dahhak, “el tirano de Babilonia y Arabia”, de cuyos 
hombros nacían serpientes. Detalle de una miniatura 
iluminada (Persia) de un manuscrito del Shahna- 
mah de Firdausi, fechado en 1602 d.C. (Cortesía 
del Metropolitan Museum of Árt, Nueva York.) 


Vic. Héroe desnudo y. barbado, con un río fluyendo sobre 
cada hombro, flanqueado por demonios en forma de 
leones alados, y con una estrella a cada lado de su 
cabeza. Sello cilíndrico de hematita, Siria, ca. 1450 
a.C. (De: Edith Porada, Corpus of Ancient Near 
Eastern Seals in North American Collections, The 
Bollingen Series, XIV, Nueva York, 1948, vol. L 
fig. 979E; reproducido por cortesía de los represen- 
tantes de la Pierbont Morgan Library, Nueva York.) 


VIL El tirtháñkara jaina Rsabhanátha. Estela en relieve, de 
mármol alabastrino, procedente del monte Abú, Ráj- 
putana, siglos x1 a Xm1 d. €. Altura de la figura cen- 
tral: 1,10 m. A cada lado, pequeñas figuras arrodi- 
lladas, hombre a la derecha, mujer a la izquierda, 
al parecer donantes; altura de 14 a 19 cm. Detrás 
de éstos, figuras masculinas y femeninas de pie, de 
39 cm de alto; los varones con espantamoscas, la 
mujer de la derecha con un disco cakra y concha, y 
la de la izquierda con nágas en la mano; probable- 
mente deidades. Por encima hay músicos, adoradores 
y dos elefantes, así como pequeñas imágenes de pie 
de los tirthañkara Neminátha, Paáróvanitha y Ma- 
haávira. También están presentes varias ná'gini y 
varios yaksa. El pequeño cebú en la base del pe- 
destal indica que el tema principal es Rsabhanátha. 
(Foto de: Karl With, Bildwerke Ost- und Siidasiens 
aus der Sammlung Yi Yuan, Basilea, 1924.) 


VóL El santo jaina Gómmata (también conocido como Bá- 
hubáli, “Fuerte de brazos”), hijo del tirtháñkara 
Rsabhanátha. Coloso monolítico, de 17 m de alto 
por 3,90 de cintura, en Srávana Belgola, distrito de 
Hásan, Maisúr; ca. 983 d.C. (Foto: cortesía del 
doctor W. Norman Brown.) 


IX. El asalto de Mára. Relieve procedente de las ruinas 
del stúpa budista de Amari'vati, Andhra, siglo In 
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d.C. (Museo de Madrás; foto: Archaeological Sur- 
vey of India.) 


X. Gáutama Buddha, procedente de Máthura. Estilo Gup- 
ta, siglo v d. €. 


XL Máithuna (Vira y Sakti), de la pared exterior del tem- 
plo de Káli Devi, en Khajuráho, Bundelkhand. Fi- 
nes del siglo x d.C. (Foto: cortesía de la doctora 
Stella Kramrisch.) 


XIL AÁpsaras (danzarina celeste) en pose técnica de danza. 
Relieve en piedra procedente del templo de Tra- 
kicu, Campa; arte Khmer, siglo vin o 1x d. €. (Museo 
Arqueológico de Tourance.) 1 


1 Por razones técnicas, estas dos láminas sustituyen a las de la edición 
original, en la cual la n% X es un Buddha del mismo tipo y escuela, proce. 
dente de la colina de Jamálpur y perteneciente al museo de Málhturá, y la 
n* Xil es una épsaras de estilo hindú clásico, procedente de un templo en 
Palampet, Maisúr, (N. del E.) 
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PRÓLOGO DEL COMPILADOR 


“TABLAS DE TRANSCRIPCIÓN Y PRONUNCIACIÓN ... 


ÍNDICE GENERAL 


Cora nonaor.s$.npona.=. bar o .». 


PRIMERA PARTE. EL BIEN SUPREMO 


1 


11. 


El encuentro de Oriente y Occidente 


1. El rugido del despertar, 15; 2. La acerada punta, 25; 5, Las 
pretensiones de la ciencia, 34; 4. Los cuatro fines de la vida, 
39; 5. Liberación y progreso, 45. 


Los fundamentos de la filosofía india 


1. La filosofia como modo de vida, 50; 2, El discipulo cali- 
ficado, 52; 3. La filosofía como poder, 56; 4, “Morir en torno 
al poder sagrado”, 63; 5, Brahman, 69, 


SEGUNDA PARTE, LAS FILOSOFÍAS DEL TIEMPO 
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